इस समय सारे विश्व भ विचारों की शुत्यता अनुभत्र 
की जा रही हैं। गत दो-तीन शत्ताब्दियों मे पश्चिमी 
समाज को छोड़कर बाकी सभी समाजों में विचारों का 
क्रम झुका था । अब पश्चिमी समाज में भी यह क्रम झुक 
गया है। पश्चिमी सभ्यता, जिसकी पृजीवाद और 
साम्यवाद दो प्रमुख धाराए थी, शक्तिशाली की उत्तर- 
जीविता, प्रकृति के विनाश से जुड़ी विकास की कल्पना, 
उपभोगवाद और हथियारी बल की मूल अवध।रणाओ 
पर टिकी थी। इस सारी अवधारणाओ पर प्रश्नचिन्लू 
लग गया है अतः वहाँ इतिहास के अन्त तथा विचारों 
के अन्त की बाते होने लगी है। भारत मे भी अधिकतर 
इन्ही विचारधाराओ को अपनाया गया अत' यहा भी 
विचारों का सकट उपस्थित हुआ है. । 

9बी और 20वीं सदी मे पश्चिमी सभ्यता को चुनौती 
देने वाले अस्तित्ववादी दार्शनिकों तथा गाधी-लोहिया 
के विचारो के परिप्रेक्ष्य में उभरती हुई नई मानव- 
सभ्यता के प्रभुख बिढुओ को तलाशने का प्रयाप्त है यह 
पुस्तक । 
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दो शब्द 


हमारे सविधान की प्रस्तावना में आए स्वतञ्नत्ता, समता और बघुता के शब्दो 
ने कुछ वर्षों से मेरे साहित्यिक और सामाजिक-राजन॑तिक लेखन को प्रभावित 
किया है और यह पुस्तक वस्तुतः इन शब्दों के निहिताथों के सबंध मे किए गए सेरे 
चिंतन का ही परिणाम है । इस खितन की प्रक्रिया भें एक ओर मैने पश्चिमी सभ्यता 
को (जिसे आधुनिक सभ्यता तथा औद्योगिक कांति को सध्यता शी कहा जाता है 
और जिससे पूजीवादी तथा साम्यवादी व्यवस्थाए चिकसित' हुईं) इन मूल्यों के 
सदके में अधूरा पाया, हालांकि ये शब्द उसी सप्यता ने दिए, और दूसरी ओर 
भारतीय समाज को, विशेषकर हास-युग के भारतीय समाज को, मैने इनके ठीक 
विपरीत मूल्यों अर्थात्‌ परतंत्रता, विषमता और परस्पर दवेष में जकड़ा देखा 
हालाकि मेरे विचार से ये तीनो सकल्पनाए मोक्ष की संकल्पता का विखडित रूप 
है। सभ्यताओं के वर्तमात सकट के बीच से उभर रही नई मानव-सभ्यता की 
प्रक्रिया मे मैंने इन्ही मूल्यों का रचनात्मक तनाव देखा | इस रचनात्मक तनाव को 
साहित्य में अस्तित्ववादियों ने और समाज तथा राजनीति में गाधी-नोहिया आदि 
भारतीय चितको ने स्थर दिया । 

मूलत, यह पुस्तक साहित्य की नई मूल्य-प्रणाली की खोज का अकिचित 
प्रयास है। इसकी आवश्यकता इसलिए महयूस की गई कि बतेमान भूल्य-प्रणालिया 
--मसुवादी भारतीय समाज, साम्यवादी समाज तथा पश्चिम के पूंजीबादी अथवा 
आधुनिक समाज की पूल्य-प्रणालियाँ--उन सेभाजों और व्यवस्थाओं के मूल्यों 
को प्रतिबिबित करती हैं जिनका या तो विघट्त हो चुका है या तेजी से हो रहा 
है। समूचे विश्व मे एक नया मानव समाज उभर रहा है और उसकी प्रसव-पीडा 
बिल्कुल नये प्रकार के साहित्य में अभिव्यकत्र हो रही है। नारी-चेतना का साहित्य, 
दलित-चेतता का साहिंत्य था अश्वेत चेतना का साहित्य इस नई उठान की विधिध 
भगिमाए है। हम इन्हें तब तक नहीं समझ सकते जब तक जीवन के मूलभूत 
मूल्यों, जो साहित्य-कला के मूल्य मी होते हैं, के स्वंध मे बंधी-बधाई धारणाओं से 
मुक्त होकर एक नई विखार-प्रक्रिया शुरू नही कस्ते। यह पुस्तक इस विचार- 
प्रक्रिया की शुरुआत के इरादे से ही लिखी गई है। पुस्तक आम पाठकों को संबो- 
घित है और हर वह व्यक्ति जिसकी साहित्य और समाज में रुचि है, इसे पड़ 
सकता है। 
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विषय-प्रवेश् 


मिराशा का का रण । वेचा रिक संकट 


आज देश भे शायद ही कोई व्यक्ति होगा जो वर्तमान स्थितियों से असतुष्ट 
न हो और निराशा का बोझ मन में लिए मे हो। राजनीति सिफे कुरसियों का खेल 
है। शासन भ्रष्टाचार का पर्याय है। व्यापार-उद्योग लूट-खसोट, धोखाधडी 
और बेईमादी के अड्डे है | न्यायालय पैसे वालों की शरणस्थलिया है । राजनतिक 
पादियां अपराधी तत्त्वों की आरामगाहें है। संसद और विधानसभाएं व्यर्थ 
विवाद की जगहे हैं। इस तरह को बाते आज गावो, शहरों, कसृबो के सली 
मुहल्लो में निजी बातचीत के दीराव आमतौर पर सुनी जाती है। सँतालीस' 
साल की आजादी के बाद इस तरह की निराशा व्याप्त होता आश्चर्यजनक भी है 
और पीड़ादायक भी । 

इस निराशा का कारण है वेचारिक जड़ता। जब किसी देश में विचारो का 
ऋम बना रहता है तो समाज गतिशील बना रहता है ओर जब विचार रुक जाता 
है तो समाज भी रुक जाता है । पिछली दो-तीन शताब्दियों से पश्चिमी देशों की 
गतिशीलतवा और अन्य सब देशो की जड़ता का कारण यही रहा है कि पश्चिम 
में विचारों का क्रम बहुत तेजी से चला और बाकी समाजों में यह क्रम रुक गया । 
भारत में तो यहू क्रम लगभग दो हजार साल से रुका है । उससे पहले भारत 
विचार की दुष्टि से अत्यव सक्तिय देश था इसीलिए बह वर्धिष्णु समाज बना 
था । 

लेकिन अब पश्चिम में भी विचारों का क्रम रुक गया है। पश्चिमी सभ्यता 
की मूल अवधारणाए दूठ चुकी है। साम्यवाद और पूंजीवाद जो इस सभ्यता की' 
दो धाराएं थी, शक्तिशाली की उत्तरजीविता, भ्रकृृति के विताश से जुडी विकास 
की कल्पना, उपभोगवाद और हथियारी बल की मूल अवधारणाओं पर टिकी 
थी । इन सारी अवधारणाओं पर प्रश्न-चिक्ल लग गया है अत. बहा इतिहास के 
अत और विचारों फे अत को बात होने लगी हैं भारत में भी बधिकतर इसरो 


0 / अस्तित्ववाद से गाप्ीवाद तक 


विचारधाराओं को अपनाया गया अत' यहा भी विचारों की शून्यता अनुभव की 
जा रही है। कुल मिलाकर इस समय भारत हो नही, सारा विश्व वैचाश्न संकट 
के दौर मे गुजर रहा है! 

आशुनिक पश्चिमी दर्शन के पितामह देकात॑ ने कट्टा था मैं सोब्ला हूं छरा- 
लिए मैं हु । उनका आशय था कि सलुष्य की घूल पहचातल है उसका विचार व 
होना | हालांकि उतके इस सूत्र को आगे चलकर काट, हीगेल, याइव आदि से इस 
तरह रखा कि व्यक्ति की भावनाओं को कुचल ही दिया गया और किर्कगार्द हो 
हीगेल-काट के विरोध में कहता पडा कि मनुष्य की पहचान उसको उद्याम भाव- 
नाए हैं किन्तु सात्र ते बुद्धि-प्रेरित स्वतंत्र संकल्प को मनुष्य की पहचान बताकर 
विचार को भावना के साथ पुत्र. प्रतिष्ठित किया । 

विचार कोन करता है? राजनेता, नौकरणाह, जजनवकोल, व्यापारी, 
डाक्टर, इजीनियर, टेक्नीशियन आदि विचार नहीं करते, भरे डपनंब्ध संचनाओ! 
का कुशलता से प्रयोग करते हूँ जो कप्यूटर का काम है। आम अनवा थी सर्खफ 
झेलती है और उस पर कुढ़न व्यक्त करती हैं। विचार सिर्फ बुद्धिजीरी कर शबाला 
है अर्थात्‌ लेखक, कलाकार, पत्रकार, समाजशास्त्रो, वेशांदिक, अध्यापक, हमि- 
ज्रासकार आदि | हमारा बुद्धिजीवी वर्ग इस समय तीन बेमों मे अंटा है । सजसे 
बडा खेमा पश्चिमवादी अंग्रेजीदां बुद्धिजीवियों का है। दूसरा शावसेवादियों बग 
जिसमें अग्रेजीदां ओर गेर-अग्नेजीदा दोनो शामिल हैं। तीसरा जमा हिस्दी और 
भारतीय भाषाओं मे लिखने-सोचते वालों का है । 

विचारो की प्रक्रिया के बंद होने की सबसे अधिक जिम्मेदारी आती है सबसे 
बडे सेमे के बुद्धिजीवियो पर जिनका लिखता, पढना सिफफ अंग्रेजी तक सीमित है 
और जिनका भारतीय भाषाओ से कभी सपक ही नहीं होता। वे इस देश की 
समस्याओं को समझ्ष ही नही पाते क्योंकि उन्हे फीडबैक स्िफ अंग्रेजी से मिलता है 
जिसकी इस जमीन में जड़े ही नही है। इन पक्तियों के लेखक ने एक बार महू 
बात एक विचा रगोष्ठी मे कह दी तो इस परकई लोगों ने आर्पात्त की जो स्वाभाविक 
ही था । किन्तु यदि हम स्वाधीनता के बाद के वर्षों पर नजर डालें तो गेरे कथन 
की पुष्टि हो जाएगी। गांधी जी इस' देश के सबसे मौलिक चितक थे । इसका 
प्रमाण यह है कि उनके विचार आज भी हमें ताजा लगते हैं। किन्तु हमारे 
अग्रेजीदां बुद्धिजीवी उन्हे नहीं समझ सके । उन्होंने एकमुश्त नेहरू के विचारों को 
ही सराहा जो पश्चिमी विचार-प्रणाली की प्रतिश्वनि मात्र थे ! इन बुश्धिजीवियों 
ने लोहिया को भी नही समझा जो गाघी के बाद दूसरे मौलिक विचारक थे और 
जिनके विचारों ने आगे चलकर देश की राजनैतिक दिशा को काफी हद तक बद्धल 
दिया। आरक्षण-विरोधी आंदोलन के दिनो मे एक-दो को छोडकर सम अंग्रेजी 
पत्रकार ये के ब्षित्ताफ घड़े बे उनकी समझ में नहीं मा रहा 
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था कि समस्या क्‍या है । बाद में उन्हें उच्चतम न्यायालय के फैसले से सदमा लगा 
होगा जिसमें अमरीका के सधीय न्यायालय के फंसलो को भी आरकपक्षण के पक्ष से 
उद्धत किया गया था। वे गेट समझौते के निद्चिता्थों को भी नही समझ रहे है 
और एकजुट इसके समर्थन में का गए हैं। इसमें स्देह नहीं कि कुछ अग्रेजी 
स्तभकार पर्दे के पीछे झाकने को क्षमता और कुछ अश्लील चुटकुलेबाजी की' 
बदौलत हिन्दी समाचारपत्रो पर भी छा गए हैं! किन्तु यह हिन्दी की दरिद्रता और 
हिन्दी सपादको में कल्पनाशीलता के अभाव के कारण होता है मं कि इस लेखकों 
की प्रतिभा के कारण । 

विचार का मतलब (जिस अर्थ में देक़ात॑ या सादे ने इस शब्द का प्रयोग 
फिया था) मौलिक विचार है जो स्वतंत्र चितन का परिणाम है। दूसरो के विचारों 
पर राय मात्र देना विचार नही, प्रतिक्रिया है! डा० लोहिया ने एक बार इसी 
अर्थ में कहा था कि रूस और अमरीका एजेंडा तय करते है ओर दूसरे सब देश 
उस पर प्रतिक्रिया मात व्यक्त करते है, अतः मे प्रतिक्तियाबादी हैं। इस दृष्टि से 
देखा जाए तो माक्सवादी बुद्धिजीवी जो अपने विशेधियों को प्रतिक्रियावादी कह 
कर गाली देते है, खुद सबसे बडे प्रतिक्रियावादी हैं क्योकि उन्होने माकसे, एंग्ेल्स 
यथा लेनिन आदि के शब्दों को ब्रह्मवाव्य माव कर केवल उनका आलाप किया और 
यह भालाप तब भी जारी है जब इन विचारों की निस्सारता इतिहास ने सिद्ध कर 
दी है । माक्सेवादी अपने इन घिसे-पिटे मुहावरों से एक बौद्धिक आतंक भी पैदा 
करते रहे है और अपने से असहमत लोगों को धोर दिरस्कार से देखते रहे है। 
इस विचार-विरोधी' बौद्धिकता के चलते भारत में वामपंथी आंदोलन समाध्तप्राय 
हो गया है क्यीकि वामपंथी इस देश की समस्याओं की सही स्तमझ कभी विकसित 
नही कर पाए । 

बुद्धिजीवियों का तीसरा वर्ग मुख्यतया उन्त लोगो का है जो विचार करने की 
जरूरत ही नहीं समझते क्योंकि उनके अनुसार समस्त ज्ञान हमारे यहाँ पहले से 
ही मौजूद है । जो कुछ सोचा जा सकता है वह पहले ही सोचा जा चुका है। 
हालाकि यह बाल सही है कि पश्चिमी दाशेनिकों ने अध्यात्म और तत्वज्ञाव की 
जो चाइयां ! 8वी और 9वी शताब्दियो में प्राप्त की उनसे भारतीय दार्शनिको 
ने कम से कम अढाई हजार साल पहले साक्षात्कार कर लिया था। काट, द्वीमेल, 
शोपनहावर और स्पिनोजा ही नहीं, हसरल, किकंगादं, हाइडेगर और सात्र भी 
उपनिषदों तथा साख्य, पैशेषिक आदि दर्शनों को प्रतिध्वतित करते लगते हैं। 
उमारा यह ज्ञान कम से कम उतना पुराना तो हैही जितना शुकरात, प्लेटो, 
अरस्तू आदि यूनानी दार्शनिको का । लेकित विचार का यह सिलसिला सिकंदर के 
हमले के बाद बागे बढ़ठा नहीं दिल्याई देता उसके बाद हमारे यहाँ भाष्यकार 
जो हुए कितु मौलिक विचारक बहुत कम ट्रुए विचारों का समान भक्ति भाष ने 
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जे लिया और दार्शनिक चितन का धामिक साधना ते जिम्नत धशनों का मतगरना 
उपयोग किया गया । गायत्री का लोप हो गया और भावना को जुलना मे शान 
को तिसस्कृत करने की परिपाटी चलन पड़ी जो बाज वक्ष बची हु; है । ले।उय 
हमारा अतीत वेचारिक दृष्टि से कितना थी समृद्ध रक्त वे बह हमारी बंमान 
समस्याओं का समाधान प्रस्तुत नहीं कर सकता । हमे नए घिरे से विचारों का फम्म 
शुरू करता होगा। 
विचार के लिए लगमग सत्र ज्ञान-मीमासकों ने ततस्य दुष्टि को अनियाई 
बताया है अर्थात्‌ हम अपनी स्थितियों से अपने को अलग करंह उनसे पर इब्ट्यात 
करें। स्थितियों का यह वस्तुनिष्ठ मुल्यकिन तभी सभयव है जब हम अपने स्थार्थों 
और पूर्वाग्रहो से ऊपर उठे । लेकिन क्या बुद्धिजीबी वर्गों के लिए बाज वह सभ्य 
है ? जिन लोगों का अंग्रेजी के साथ स्वार्थ छुडा है क्या वे उस स्वार्थ से ऊपर उड 
कर सोचेंगे ? जो लोग सौ साल पूरामो ब्ैद्धातिव अबबा राज्ांविक दपशा मे 
बद है क्या उनमें उस का रा से बाहर आने की इच्छा बच्ची है ? जा ले।व बु| क) 
दो हजार साल पुराती मान्यताओं में जक? हैं जया ये उन्हें अपने थे द्नय “रे 
को तैयार हैं ? 
तटस्थ और वस्तुनिष्ठ दुष्टि का दावा तो वर कोई करता है नच्ित यत बम 
आसान नहीं है। इसके लिए जरूरी शर्त है कि हम बयमा नुनिया का, जन आत- 
पास की घटनाओ-स्थितियों को थोड़ी देर के लिए भून जाए जा हमे प्रभावित कर 
रही हैं। हर सर्जक ने यह अनुभव किया होगा कि अपने सजेदात्मक क्यो भें बह 
अपने आस-पारा की दुनिया की सुध थो देता है। बहु आत्मस्थ हो जाना 8। 
वितंडाबादी इसे तथ्यों की उपेक्षा या यथार्थ की उपेक्षा कहेंगे किन्तु बसा चिन्तन 
भी यथार्थ से अपने को अलग किए बिना नहीं होता। आदमी दुनिया के बीच 
स्थित होता है । इसे हाइडेगर ने 'देसिन” कहा है। नदी, पह्ठाड, मदाव, मेज, 
कुर्सी, पुस्तकें आदि असख्य वस्तुओं के बीच आदमी एक वस्तु की तरह होता हैं | 
अपने बारे में जानने के लिए उसे अपने को वस्तुओं से अलग करना पड़वा हट! 
इतना ही नही वह जब किसी एक वस्तु को जानने का प्रयत्त कश्ता है तो उस 
वस्तु को भी उसे अन्य वस्तुओं से अलग करना पहता है । कमरे से बिखरी अमेछ 
वस्तुओ में से जब वह एक के बारे मे कहता है कि यह कुर्सी या फूलदान है दो कमरे 
की और वस्तुए कमरे मे विद्यमान रहते हुए भी उसकी नजरों ने ओमल हो जाती 
हैं। देकात॑ ने इस घटना को दुनिया का ओक्षल होना बसाह्मा। इ्मरत मे इसे 
ओझल होना तो नही माना किन्तु इसे कोष्ठक मे बद होना बताया । मत यही 
है कि आदमी अपनी दुनिया से, अपने परिवेश से अलग होकर ही ज्ञान प्राप्त 
करता है। ज्ञात की साधना को पम्रुख ध्येय मानने डाले हमारे योगदर्शन भे मी 
के निरोध को ज्ञान की पूंद झत्त माना मया है चितवृत्तिया हमें 
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परिवेश से जोड़ती है, इनका निरोध (सहार नहीं) किए बिता ज्ञान सभ्नव नही 
होता । 

ज्ञान की प्रक्रिया का अध्ययन करने वाले दार्शनिकों ने एक स्वर से माता है 
कि ज्ञान, निर्षधात्मक होता है। सतही छग से सोचने वाले इस कथन पर भी 
आपत्ति कर सकते है | किन्तु यह सत्य है। जब कोई किसी चीज को पहचानता है, 
उसे चाम देता है तो उसके कथन का अभिप्राय होता है यह मैं नहीं हू । वह वस्तुओं 
को अपने से भिन्‍न देखता है तभी उसे उनका ज्ञान होता है। जब बह कहुता है कि 
यह भेज या कुर्सी है तो बहु यह घोषणा करता है कि मैं मेज या कुर्सी नही हु । 
यदि आदमी के पास नही कहने की शक्ति नही है तो वह किसी वस्तु को या अपने 
को जान ही नहीं सकता। साज्रे ने इसे आदमी की चेतना का सबसे बडा गुण 
साना है और इसे नथिगनेस' कहा है, बल्कि उसने इस शक्ति को ही मानव-चेतना 
कहा है | सात्रे ही मही, सभी अस्तित्ववादी गौर आदर्शवादी पश्चिमी दा्शनिकों 
ने निषेध की शक्ति को ज्ञान माना है। हमारे प्राचीन दार्शनिको की स्थिति भी 
इससे भिन्‍न नही है। उन्होने भी ज्ञान को नेति” निति' कहकर ही व्याख्यायित 
किया है । 

ज्ञान की प्रक्रिया या 'फिनामिनोलाजी' के उपर्युक्त दो सुत्रों का उल्लेख 
विचार-प्रक्रिया को स्पष्ट करने के उद्देश्य से किया गया । विचार ज्ञान के बाद की 
दूसरी अवस्था है। जब हम अपने को, अपनी दुनिया या परिवेश को जान लेते है 
तो इस दुनिया को अपनी इच्छा के अनुसार बदलते की कोशिश करते हैं। यह 
विचार की प्रक्रिया है। हमारा समाज, हमारी राजनैतिक व्यवस्था, अथेव्यवस्था, 
धामिक व्यवस्था, यहु सब हमारा परिवेश है, हमारी दुनिया है| आादमो इसे 
बदलने के लिए, इसे अपने अनुकूल बनाने के लिए जो संकल्प करता है, जो लक्ष्य 
चुनता है, जो योजना मन में तैयार करता है, यह सब विचार है। इसके लिए 
जरूरी है अपनी इच्छा-शक्ति का प्रयोग | इच्छा-शक्ति को भी पश्चिम और पूर्व 
के सभी दाशेनिकों ने प्रमुख शक्ति माना है। हीगेल ने इसे 'स्पिरिट' कहा, नीत्शे 
ने विल टु पावर । यह मतभेद तो दाशं॑तनिकों में रहा कि इच्छा का प्रेरक तत्त्व 
क्या होता है। फायड ने प्रसुप्त कामवासनाओ को इसका प्रेरक कहा, एडलर ने 
हीनता की भावना को, यूग ने जिजीविषा को, काट ने नैतिक बोध को, हीगेल ने 
निरपेक्ष सत्ता को, किकेंगादें ने उद्दाम आवेगो को और सात ने अभाव या लैंक' 
को | भारतीय दाशेनिको में भी किसी ने अमरत्व या मुक्ति को, किसी ने दुखो- 
इढ्ो के निर्वाण अथवा कैवल्य को और किसी ने महज सुख या आनंद को इच्छा 
का प्रेरक कहा | किन्तु इच्छा के प्रयोग को सबने मानव जीवन का प्रमुख लक्षण 
माना | हमारे दार्शनिको ने आत्मा के जो लक्षण गिनाए है उनसे इच्छा सबसे पहले 
है ओर बाद में हैं प्रथत्त राग टेप. सुख्र-दुख मौर शान आश्वय को बात है कि 
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पक्चिमी दाशेमिकों ने दो-तीन शताब्दियों मे अलग-अलग ठव के अफ़या के श्नि 
लक्षणों का साक्षात्कार किया वे हमारे एक यूत्र में समाह लक्षणों से शभिन्‍त नहीं 
हैँ । 

साराग यह कि अपनी दुनिया को जातता (अपने की सदस्य बचा कर) उसके 
अभावो या कम्ियों को पहचानना और फिर इच्छा के प्रयोग से स्थितियों की बदलने 
के लिए लक्ष्य को चुनना तथा उसकी ओर बढ़ता, यह दारी घित्रार-प्रकिश $ । जो 
लोग अपने परिवेश, अपसी दुनिया में इतने उलझे रहते हैं कि उठहरीे जपने को 
अलग नहीं कर पाते वे विचार भो नही कर सकते ओर जो अपनी इच्छा का पथाग 
करना नहीं जानते वे विचार करता भी नही जानते ) 

इच्छा के प्रयोग के लिए जहरी शर्त है कि इच्छा स्वसंत्र ही। शक स्वचच 
इच्छा बहुत जटिल और भयानक चीज है, बहुत दुषदायी' और वाउडा-भरी | 
इसीलिए सात्रे आदि अस्तिस्ववादियों ने कहा कि अधकी स्थगभसा ३ अजिडध्य 
है | हर कोई स्वतत्र इच्छा का प्रयोग सही कर सबदाता, इसीलिए हेर कोई कियार 
की नही कर मकता । अक्सर अपनी इच्छा को हम खुद तथ नहों करते । हम मेगा 
करें, क्‍या ते करें इसे समाज, राज्य, धर्म आदि मय करने हैं। हम जगा खाए, 
क्या पहनें, कसे उठे-बंठे या चले इसे भी हमारा परिवेश तय करता हँ और तप 
सहज भाव से इसे स्वीकार कर लेते है। आज कल तो इन गोरी बातों है| सिनमा, 
टी० बी०, समाचारपत्र और विज्ञापन माध्यमों का नियंत्रण करने बाली कप नयी 
तथ कर रही है | दुनिया के किसी एक कोने में डिज्ञाइन बनता है या कोई गीस 
रिकार्ड होता है और सारी दुनिया उसके लिए पागल हो उठती है। पाते के कवक 
का इस्तेमाल करे तो गाडी से जुते बल के सामने भाजर की तरह एक पलीभत 
हमारे साधने झूलाया जाता है जिसके आकर्षण में हम आगे बढ़ते जाते £ और 
गाड़ी अपने आप खिखी चल्ली आती है। यही है हमारा सामान्य जीवन । इसमे' 
स्वृतत्र इच्छा का कही प्रयोग नहीं होता | हम दूसरो (व्यक्तियों और वच्ठओं) 
द्वारा धकेले जाते है। हम समझते हैं कि हम जी रहे हं लेकिन वास्तव से हुम 
औौज्ञारों की तरह इस्तेमाल किए जा रहे हैं। 

स्वतत्र इच्छा से जीचे या स्वर्तत्र इच्छा का प्रयोग करने का मतलब है कि 
हम ओज़ारों की तरह इस्तेमाल किए जाते से इन्कार करें, निेध करें। नियेध 
स्वृतत्र॒ इच्छा की अनिवाय शर्त है । गांधी जी ने स्वतंत्रता को सादगी से जोड़ा था, 
उसका मतलब भी यही था अर्थात्‌ अपने को उन चीजों से स्वयं वंचित कर पैसा 
जो स्वतंत्रता मे बाधक हैं। उन्होंने मशीनों की निर्भरता से मुक्त होने और अपने 
अम पर विशेर होने का ब्रत भी इसीलिए लिया था क्योकि वे मानते थे कि मणभीन 
आदमी को औजञार बना देती है। 

ध्वज इच्छा में बाधक इन सब बातों के अलावा बुद्धिकीवियों को कुछ सुक्षत 
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बाघाओं से भी लड़ना पडता है जिन्हे आम तौर पर बाघ्चाओं के रूप मे नही 
पहुचाना जाता किन्तु जो निश्चय ही बड़ी बाधाएं होती है । ये बाधाएं हमारी' 
तथ्यात्मकता अयवा 'फैक्टिसिटी' की होती है। भूत (अतीत और पंचमहाभूतो की 
सिमिति के अर्थ मे) से सबधित होने के कारण इसे भौतिकता भी कहा जा सकता 
है । तथ्यात्मकता में वे सभी चीजें आ जाती हैं जो हमें प्राकृतिक रूप से मिली है । 
यह पूर्व-निश्चित दिए गए तथ्य हैं'जेसे--हमारा शरीर, हमारा परिवेश, हमारी' 
दुनिया, हमारी वे तमाम सस्थाएं और व्यवस्थाए जिनमे हम रह रहे है, हमारा 
समय या काल जिसमे हम जीते हैं, हमारे वे सस्कार जो हमें अपने परिवेश से प्राप्त 
हुए हैं | ये तमाम चीजे हमारे स्वतंत्र निर्णय में बाधक होती हैं। शरीर को भूख- 
प्यास लगती है तो हूम उसके निराकरण के लिए अपनी इच्छा के खिलाफ कुछ भी' 
करने को विवश हो जाते है। चासनाओ के आवेग में हमारी बुद्धि भ्रष्ट हो जाती' 
है। घृणा के उफान पर हम अधे हो जाते हैं! इसी तरहु हमारा परिवेश हम पर 
लगातार दबाव डालता है। समाज क्या कहेगा, रिश्तै-नाते क्या कहेंगे, कानून की 
नजर में हम अपराधी माने जाएगे, राज्य हमे घिद्रोही करार देगा, धर्म संस्थान 
हमारे खिलाफ फतवे जारी करेगे, इन सब बातों का डर हमें स्वतंत्र इच्छा का' 
प्रधोग नहीं करने देता । हुमारा काल भी हमे बांधता है । हमारा जतीत, अच्छा 
पा बुरा, हमारे साथ रहना है। वह हमारा पीछा नहीं छोडता। वह हम पर 
निरतर हावी होना चाहता है । वह हमे गड़े पुर्द उब्ाडने, पुराने बदले चुकाने या 
अतीत को ही वर्तमान की तरह जीने के लिए प्रेरित करता है। हमारे सस्कार, 
हमारी सहज मान्यताएं भी हमें बाधघती है। स्थ्रियो के मन में हजारो साल की 
पुठष-दासता के सस्कार उन्हें खुद ही अपने को घृंघट-पर्द के पीछे छिपाने, मामुली- 
मामूली बातों पर लगाने और खुलकर अपनी बात न कह पाने को विवश करते 
हैं। दरअसल संस्कारों की गुलामी सबसे भयानक गुलामी है। जातीय पूर्वाग्रह 
इसी का रूप है। पाप-पुण्य, शौच-अशौच के हमारे सस्‍्कार हमें स्वतंत्र रूप से 
काम करने नहीं देते । 

इस' तथ्यात्मकता के साथ हम जीते हैं। हम इसे छोड़ नही वकते । लेकिन इसे 
हम पहचान सकते है और ऐसी सावधानी बरत सकते हैं कि यह हमारे स्वतत्र' 
चिच्तत में बाधक न बसे । ज्ञान और सुजन की साधना का मतलब यही है कि हँम 
इस  तथ्यात्मकता के दबाबों से मुक्त होकर वस्तुओ को देखें और चिन्तन करें। योग- 
साधता का लक्ष्य भी यही है। जिन व्यक्तियों ते इस तथ्यात्मकता से ऊपर उठकर 
सोचा-लिखा वे सही मायनों में स्वतंत्र विचारक हैं। महान लेखकों, चिन्तको, 
वैज्ञानिकों के जीवन से हम साफ देख सकते हैं कि उन्होंने इस तथ्यात्मकता से 
कैसे संघर्ष किया । अपने परिवेश, अपनी दुनिया के दबावों से मुक्त होने के लिए 
वे धर्म राजनीति समाज ही नही ईश्वर की सर्वोच्चि व्यवस्था के खिलाफ भी 
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उठ खड़े हुए | इसके फलस्वरूप उन्हें हमेशा व्यवस्थाओ का फ्रोष मैलना पढ़ा। 
किप्ती को देश निकाला, किसी को सजा-एन्मीत, किसी को जेल को बनना, किसी 
को सामाजिक बहिष्कार | इतिहास के किसी भी काल में ओर फियी भी कमतस्या ये 
सच्चा लेखक-सजक सुरक्षित नही रहा। उसे अपने जग्प ये भी जशना प्रा, लिजी 
क्षौर पारिवारिक सुखो का त्याग करता पडा । बंदवासी झेलनी पही । बिंदगदी 
बनना पडा। उन्हें बडी मेहरत में उपाशित ज्ञान के बोझ को दी अपने सिर मे 
उतार फैकना पडा जैसे स्वामी दयानंद ने सवारी विरजावद से दीझ्य खेसे के नए 
अपनी पुस्तको का ग्रटूठर जयुना में फेंक दिया था । अपने सीमिक नम्का री के जंगझ 
से बचने के लिए कभी-कभी उन्हें जानबूक्ष कर अरनतिक रास्ते मर घलना पद जैसे 
शरतबंद्र को। उच्चवर्णीय ने अपनी जन्मजात श्रेप्ठता का, निम्तवर्णोत ने अपनी 
जन्मजात हीनता का, धतती ने अपने मंद का और निर्धन ते अपनी धितणता' का 
बोझ उत्तार फेंका, तभी वह महा लेखक-सर्जक बना 

विधार-साधना के इस कठित मार्ग पर बलने के लिए अपने की अयोर्य पते 
हुए भी मैंने विचारों के घटाटोप कुहासे के बीच अपने लिए कोई रहता बुंड़ने की 
कोशिश की और उसका परिणाम है यह पुस्तक। अपने वेखकीय जीवन के 
दौरान मैं गांधी और लोहिया के विधारों की ओर आकृष्ट रहा हर मिन्होने पश्चिमी 
सभ्यता की मूल अवधारणाओं को चुनीती दी और एक नए समाज की करेला 
देने की कोशिश की । कम-से-कम भारत के संदर्भ में तो उन्होने इस समाज की 
धुघली-सी रूपरेखा दी ही । अस्तित्ववाद के दर्शन की ओर मी मेरी रक्ि इमी/लए 
बढ़ी कि यह दर्शन पश्चिचम की उद्योगवादी और श्ोगवादी जाधुनिक सभ्यता के 
खिलाफ विद्रोह के रूप में विकसित हुआ और इसलिए गाधी तथा लोहिया के 
विचारों से इसका काफी तालमेल बैठता था। इसके अतिरिक्त अध्तित्यवाद में युझ्ले 
भारतीय दर्शन-प्रणाली की, विशेष कर साख्य की प्रतिध्वति जगह-जगह सुनाई 
दी। चूकि मैं मूलतः साहित्य के क्षेत्र का आदमी हु और अस्तित्ववाद भी मृनत, 
साहित्य मे ही प्रतिष्ठित हुआ, इस पुस्तक का मुख्य विषय साहित्य ही है । किन्तु 
यह दिखाने के लिए कि युरोप मे अस्तित्ववाद के जिन विचारों का साहित्य में 
प्रयोग हुआ, गाधी और लोहिया ने उनका चामाजिक-राजन॑तिक संदर्भ में प्रयोग 
किया बल्कि इन विचारों का विकास क्रिया, पुस्तक में कुछ चर्चा साहित्येतर 
विषयो की क्री है! आते बाले नए मानव समाज के साहित्यिक भुत्यों के साथ- 
साथ राजनैतिक और सामाजिक-शैक्षिक सुल्यों पर भी विचार किया गग्रा हट । 

एस्तक के पूर्वाध॑ में अस्तित्ववाद की पृष्ठभूमि और इस दर्शन की प्रमुख विशेष- 
ताओं पर प्रकाश डालने के उद्देश्य से प्रसिद्ध भस्तित्ववादी सेखकों/दाण॑निको के 
विचारों का सार-सक्षेप प्रस्तुत किया गया है। ऐसा करना मुझे इसीलिए आवश्यक 
सगा कि आस्तित्ववाद के समधर में हिन्दी साद्वित्य के मूर्धन्य पिद्वानों के विचार 
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जानकर मैं हृतप्रभ-सा रह गया ! किसी ने अस्तित्ववाद को घोर व्यक्तिवाद कहा, 
किसी ने मात्र भोगवाद, किसी ने अनैतिकता का दर्शन । हिन्दी साहित्य पर दो 
तरह के समीक्षकों का वर्चस्व रहा--परम्परावादी और माक्म॑वादी (वेसे इन 
दोनों खेमो के बीच आधुनिकतावादियों का खेमा भी उभरा लेकिन उसे जमने 
नहीं दिया गया) और दोनो ने अस्तित्ववाद को अपनी' पृर्व॑धारणाओं के चपमे से 
देखा! मुझे लगता है कि हिन्दी मे इस दर्शक को समझने का गम्भीर प्रयास हुआ 
ही नही, केवल अस्तित्ववादी लेखकों की साहित्यिक रचताओ के भाधार पश्कुछ 
सरसरी निष्कर्ष अपने मतलब के निकाल लिए गए। 

माक्संवादी समीक्षकों में डॉ० रामविलास शर्मा के प्रति मेरे मन मे बहुत 
सम्मान है। उन्होने पार्टी-लाइन से हटकर भी बहुत कुछ सोचा और लिखा है। 
लेकिन अस्तित्ववाद के संबध में उन्होंने जो रुख "नई कविता और अस्तित्वाद' में 
अपनाया वह उनका स्थायी भाव बन गया आजकल' के सितम्बर, 994 अक 
भे दिए गए एक इष्टरव्यू में भी अस्तित्ववाद को वे अमरीकी हथियार ही कहते 
है। सच्चे कम्पुनिस्ट की तरह उन्होंने अज्षेय को ही नही, भारतभूषण अग्रवाल, 
नेमिचन्द्र जेन, मुक्तिबोध, दिनकर, बालक्ृष्ण शर्मा नवीन सबको अमरीकी 
हथियार के पुर्जे घोषित कर दिया! जज्ञेय और उनसे प्रभावित लेखक धर्मबीर 
भारती, सर्वश्वरदयाल, श्रीकात वर्मा, लक्ष्मीकात वर्मा आदि (जो उन्ही के शब्दों 
मे लोहियाबादी थे) सब पर उन्होंने अस्तित्ववादी (अतः अमरीका परस्त) का 
ठप्पा लगा दिया और प्रयोगवाद तथा बाद में मई कविता को मूलत, अस्तित्व- 
बाद से प्रेरित बताया । 

यह देखते हुए कि अमरीका में अस्तित्ववाद को घृणा से देख! गया और 
अधिकतर अस्तित्ववादी भो अमरीका से घृणा करते रहे, डॉ० रामविलास शर्मा 
के उपर्युक्त विचार आशचय मे डालने वाले है । 

प्रम्परावादी समीक्षकों में डॉ० नगेन्द्र का चित्तन बहुत साफ और उलझन- 
मुक्त रहा है। किन्तु अस्तित्ववाद के सम्बन्ध में उन्होने भी बहुत सरसरी ढंग से 
विचार किया है। उन्होने साठोत्तरी कालखड के लेखन को 'नवलेखस' काल मान- 
कर भाक्तेंबाद और अस्तित्ववाद को इसकी प्रेरणा कहा । दोनो मे वे प्रतिबद्धता 
और अप्रतिबद्धता का झीना सा भेद ही देखते है। “नवभारत टाइम्स (30 अगस्त, 
]994) में कहते है--अस्तित्ववादी कलाकार नैतिक, सामाजिक, आध्यात्मिक 
“यहां तक परम्परागत कलात्मक आदर्शों के साथ भी प्रतिबद्ध नही है | यह केवल 
तात्कालिक स्वानुभूति से ही प्रतिबद्ध है, उसी को समन्वित रूप से अभिव्यक्त 
करना उसके लिए कला का उपनिषद है---“काव्य का सत्य समन्विति का सत्य 
है--सवादिता कया नहीं। कविता की सार्थकता उप्तके अर्थ में नही, वरन्‌ उसके 
अस्तित्व [रूप) भे ही है 


इस समय + 
की जा रह 
समाज को 

क्रम रुका € 
गये है। 
साम्यवाद 
जीविता, प्र 
उपभोगवाद 
पर टिकी ४ 
लग॑ गया है 
के अन्त की 
इन्हीं बिच 
विधारों का 
]9वीं और 
देने वाले अ 
के विचारो 
सभ्यता के 

पुस्तक । 
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कुल्ल मिलाकर अस्तित्ववाद हिन्दी में बदनाम शब्द ही रहा । प्रश्नाव जाली 
आलोंचको द्वारा दी गई इस बदनामी के कारण लिसोने अिनिल्ंगदादी सेखन 
किया वे भी अपने को बस्तित्ववादी कहे जाने से इससे पहढें। उद्राहरण के लिए 
अज्ञेय और उनसे प्रभावित कुछ लेखकों ने (जिन्हें डा० रामचिलास एर्मा लोडिया- 
वादी कहते है) स्वतत्रता की यातना का साहित्य लिखा जो वच्तृत, अधि 
वाद की अभिव्यक्ति थी (मानव स्वतत्ता के लिए अभिमप्त है के सिद्लांत के 
अनुसार) किन्तु इन लेखको मे नतो अपने को भस्तित्ववादों बझने का साउस 
हुआ और न लोहियाबादी । संभवत: यह समीक्षकों के आतँडा के कारण हुआ । 

अस्तित्ववादी दर्शन का सार-संक्षेप प्रस्तुत करने के पीछे सेरा निजी स्वार्थ 
भी रहा है। मुझे यह दर्शन बहुत आकर्षक लगा। विशेषज्वर भारतीय दार्शनिक 
प्रणाली के साथ इसका विकट सर्बंध देखकर मेरे मन से कुतहुल और जिन्नासा 
का जो भाव पैदा हुआ, उक्षकी तृप्ति के लिए मुझे यह खब मिखना पा । 
अस्तित्ववाद की सारी बारीकियों को पकड्नना मेरे लिए सभव ही नहीं था 
(वियोक़ि मैं दर्शन के क्षेत्र का व्यक्ति नहीं हु) किन्तु जिक्षता पकड़ सका उसी को 
सहेजने का मैंते प्रयत्न किया है। 


खंड एक : अस्तित्ववाद क्‍या है 


इसे समय सा 
की जा रही ; 
समाज को छ 
क्रम रुका था 
गया है। पा 
साम्यवाद दो 
जीविता, प्रकु 
उपभोगवाद ' 
पर टिकी थी 
लग गया है 
के अन्त की 
इन्ही विचा 
विचार का 
49वी और 
देने वाले आ 
के विचारो 
सभ्यता के ५ 
पुस्तक । 
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अप्तित्ववाद वह सिद्धांत है जो मानव जीवन को संभव बताता है, जो इस 
बात पर आस्था व्यक्त करता है कि हर सत्य और हर कर्म परिवेश को भी प्रभा- 
वित करता है और मानव मन को भी । 

दास्तोएव्स्की ने एक स्थान पर लिखा है; यदि ईश्वर का अस्तित्व नही है 
तो सब कुछ अनुमत्य है। अस्तित्ववादियों का आरभ-पिंदु यही है। यदि ईश्वर 
नही है तो आदमी अकेला और बेसहारा है क्योकि वह त तो अपने भीतर और न 
बाहर कोई सहारा पाता है । इसके अतिरिक्त यदि ईश्वर नहीं है तो कोई मूल्य 
और भादेश भी नहीं है जो हमारे व्यवहार का औचित्य निर्धारित करे। हमारे 
लिए कोई बदाना नहीं है और अपने काम के लिए हम स्वयं जिम्मेवार है। 

अठारहवी शताब्दी के कई दाशनिको ने भी ईश्वर की कल्पना को नकारा 
लेकिन पूरी तरह नही। उन्होने परोक्ष रूप से उसे स्वीकार किया जब उन्होने सत्त्व 
(एसेस ) को अस्तित्व की तुलना में प्राथमिकता दी, सत्त्व को अस्तित्व से पूर्व 
माना। ने मानव की पूर्व विद्यमान कल्पना अथवा स्वरूप को मानते थे वैसे ही 
जैसे चाकू के स्वरूप की कल्पना लोहार को होती है। नास्तिक अस्तित्ववादियों 
(जिनमें साथत्र आते हैं) का कहना था कि आदमी का कोई पूर्व निश्चित स्वरूप 
नही हो सकता क्योकि ईश्वर ही नही है जो उस स्वरूप की कल्पना करता । न 
सिर्फ मनुष्य वहे है जिसकी कल्पना वह खुद करता है बल्कि वह है जिसकी वह 
इच्छा करता है और चूकि अस्तित्व के बाद ही बहू कल्पना एवं इच्छा कर सकता 
है, अत: वह अपना निर्माता स्वयं है । अस्तित्ववाद का थह सर्वप्रथम सिद्धात है 
जिसे सब्जेक्टिविटी या कत्तु त्व कहा गया है। 

अस्तित्ववाद महज व्यक्तिवाद नही है। इसमें सारी मानवता की चिता अत- 
निहित है । मानसिक पीड़ा (ऐंगुइश) जो अस्तित्ववाद का एक प्रमुख सिद्धात है, 
निर्णय के उत्तरदायित्व को स्वीकार करने का फल है। यह हमे कर्म से जुदा नहीं 
करती बल्कि यह कर्म की मूल शर्त है। प्रत्येक व्यक्ति के साथ जो कुछ घटता है 
यह सारी को प्रभावित करता है गोया सारी की नजर इस बात 
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पर नगी रहती हैं कि वह व्यक्ति वया करता है शोर बसे दीवा है। अप: प्रत्येक 
व्यक्ति को अपने से यह प्रश्न करना चाहिए कि वया बज़ इस तर्क अपन जय का 
चुन सकता है कि सारी मानवता के लिए यह कम इपबीर्यी ४ । बाद भाद्ी ्थिप 
नहीं करता तो भानसिक पोडा को व्यर्थ गंगाता है। े 

उन्तीसवी शताब्दी के फ्रांन के न॑तिकतावादियों जे हक दिया * “पु लदुर ६्र्च 
और खर्चीली कल्पता है अतः हुम इसके जिला काम बला । किसे थादि हथ 
चैंतिकता, समाज और कानून को बनाए रा्नना है तो भ् मरझूसे है ७ झुक मुझयी 
को गम्भीरता से लिया जाए, उतका पूर्वेतियन अस्तिस्व माला जाए । प्रयेक बा वित 
के लिए यह आवश्यक मात्रा जाए कि वह ईमानदार हो, मुंदढ से बाते अदनी 
पत्नी को न पीटे आदि आदि । उच्का अभिप्राय था कि ईशबर माही सागाः ता 
भी कुछ नहीं बदलेगा । ईमानदारी, प्रगति और मासबी या के माभदह ईफबर हे 
मुक्ति प्राप्त करते के बाद भी वही रहेंगे। महु ईप्वर को ही मेतिक मुहयों के दाम 
पर पुन: प्रतिष्ठित करवा है । 

अधिकतर लोगों के पास छप्ट के भमय अपने की दिलावा दम बाण हक बहारत 
होता है। थे सोचते है कि परिस्थितियां छतके खिलाफ थे । मैं बहन हु७ बम 
सकता था किल्तु परिस्थितियों ते मेरे साथ धोखा किय 3 ऑस्ट्यदाद पढ़ बदारा 
स्वीकार नहीं करता हैं। बह आदमी को उसके वत्तेमान और अशिष्य के शित 
उत्तरदायी मानता है। अगर बहू कायर है तो बह अपनी कायरता के छिप 58 
जिम्मेवार है ! अस्तित्ववाद दिल या फेफडो की कमजोंरी की कायरएा का कारण 
नही मान सकता बहिकि वह यह मानता है कि आदमी ने कर्म के अपने निर्णय से 
अपने को कायर बताया अर्थात्‌ सही निर्णय तहीं लिया ! 

मनुष्य के प्रत्येक कमे का उद्देश्य था तो जन्म, देश-काल भादि की तथध्यप्मक्क 
सीसाओ को (अपनी परिस्थितियों को) पार करता अथवा उनका विश्लार करमा 
अथवा निषेध करना अथवा उनके अनुसार अपने को ढालना ह्ीता है। अतः प्रत्लोक 
उद्देश्य चाहे वह कितना ही बँयक्तिक हो, सार्वजनिक महत्व का होता है | 

अस्तित्ववादी इस मामले में नास्तिक नहीं होता' है कि वष्ठ ईश्वर का 
अमस्तित्व सिद्ध करने के लिए अपनो सारी शक्ति लगा देगा । बल्कि बहू कहता है 
कि ईएचर होगा भी तो इससे कोई फरक नहीं पड़ता; इसलिए नहीं कि बह ईशएचर 
का अस्तित्व मानता है बल्कि इसलिए कि मानव के अस्तित्व की यहू वास्तविक 
समस्या ही नही है। 

जस्तित्ववादियों का प्रयोजन यह दिख्लाना नहीं है कि जादमी दुनिया में संसे 
आता है या वह दुनिया में अपने को कैसे समायोजित करता है। उनका सुझ्य 
श्रयोजन यह दिखाना है कि दुनिया में आदमी के हीने का स्वरूप क्‍या है और उस 
"स्थिति का स्वरूप क्या है जिसमें आदमी अपने-अपको दुनिया में छसमायोजित 
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करता है। दूसरे शब्दों में उतकी दृष्टि सत्ता मीमासक की है । 

उनके अनुसार दो प्रकार को सत्ताए है । एक वह जो स्वत पूर्ण है और दूसरी 
स्व के लिए निरत्तर व्याकुल है। पहली को वे 5१-४० और दूसरी को छ0ए7-83 
कहते है | अग्रेजी मे इतका अनुवाद एानं७०॥ और [नाथ किया गया है। 
एक स्व-में और दूसरी स्व-्के लिए | भारतीय दशंन की णब्दावली मे इन्हें सद भर 
चिदू अथवा द्रव्य और जात्मा या प्रकृति और पुरुष कहा जा प्कता है। पहली 
श्रेणी मे जड़ पदार्थ अथवा वस्तुएं आती है और दूसरी मे चेतवायुक्त प्राणी विशेष- 
कर मनुष्य । 

आदमी इस दुनिया में आने पर अपने को वस्तुओं की दुनिया में पाता है अपने 
को उसके एक हिस्से अथवा एक वस्तु की तरह । किन्तु वह चेतनायुकत है और 
जब वह अपनी चेतना से काम लेने लगता है तो जड़ वस्तुओ की दुनिया के बीच 
अपने को अलग पहुचातने लगता है। उस समय जगत की उस्तकी चेतना अभेद- 
भूलक होती है अर्थात्‌ आस-पास की दुतिया की सामान्य चेतना जिसमें बहु वस्तुओ 
को अलग-अलग नहीं पहुचातता है। जब यह चेतना भेदमू लक बनती है अर्थात्‌ 
आदमी अलग-अलग वस्तुओं के घारे मे सोचने लगता है जो एक मनोवैज्ञासिक 
क्रिया है तो उसके सामने वस्तुएं श्रकट होने लगती है। वस्तुओं का अ्रकठ होना ही 
ज्ञान या फिनामिनोलाजी है । इन वस्तुओं का यह प्रकट रूप फिनामिना अथवा 
आभास कहलाता है । मानव-चेतता में ये आभास प्रवेश करते है, वस्तुए नही, 
जिनका अस्तित्व हमेशा चेतना से बाहर रहता है। 

आभास के कई पहलू होते है । एक आदमी को इतमे से किसी एक अथवा 
कुछ पहलुओ से ही सतोपष करना पड़ता है। बहू वस्तुओं को सारे पहलुओ में नही 
देख सकता । इसीलिए बस्तुओ के सबंध में उसका ज्ञान हमेशा अधूरा रहता है। 

आभासी वस्तुएं, शब्द, स्पर्श, रस, रूप, गध आदि ऐन्द्रिय गुणी का विषय 
होती है। लेकिन मानव-चेतना इन ऐर्द्रिय अनुभूतियों तक सीमित नही रहती बल्कि 
वह इतका पारगमत करती है और इत आभासी वस्तुओं को ऐसे रूप से बदल देती 
है कि वहू उसके लिए कोई उपयोगी वस्तु--हथियार, ओऔौजार, मेज-कुर्सी बादि 
बन जाए। 

मानव चेतना अपने साथ एक शून्य अथवा रिक्ति को लेकर आती है और 

हु इसे जगत को वस्तुओं पर आरोपित करती है ताकि वह वस्तुओं का निषेध 

करके अपने को वस्तुओं से अलग पहचान सके । निषेध का मतलब है वस्तुओं की 
यथास्थिति से असतोष व्यक्त करना तथा उन्हें अपनी इच्छा के अनुरूप वस्तुओं 
में बदलना । 

यह शुन्‍्य या रिक्ति जिसे सात्रे ने नथिंगनेस' कहा है, आदमी को इस 
योग्य बनाती है कि वहू अपने को वस्तुओं से ओर वस्तुओं को एक दूसरे से अलग 
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कर सके । इस शक्ति के बल पर वह सथ्य या वस्तु होने से इसका र करता है। जब 
वह यह कहता है कि यह मेज, कुर्सी या फूलदान इसी बढ़ परतत, यह धीषणा 
करता है कि मैं मेज, कुर्सी या फूलदास नहीं हू और यह भो कि मेज, कूर्सी या फूल- 
दान नही है अथवा कुर्सी, मेज अथवा फूलदाच नह्ठी है। नही के धर्मीय के बिया, 
अर्थात्‌ निषेध के बिचा त तो वह अपने को पहचान सकता है और 4 कानों का 
जान सकता है। दूसरे शब्दों में निषेध ही शान का माध्यम ही 

मनुष्य (आत्मा) स्व-में सही, स्व-के लिए हैं। वह ध्याकूज छेतना है। इम 
व्याकूलता का कारण भी यह है कि वह स्व-में नही है, कह जद्द अत आाधारहीन 
है। किन्तु वह पूरी तरह स्व-में (सद्‌ में) नहीं बदलना खाहता कंधोक्ति सेंद बड़ 
अपती चेतना खो देगा और जड़ वस्तु बच जाएगा। बड़े हव-में कौर स्वन्द' लिए 
दोनों एक साथ बनना चाहता है। भारतीय दर्मते की शब्पवली मे बह सदन वर 
बनता चाहता है। सा का कहना है कि यह उसके ईम्बर बनने को कमला है 
क्योकि सदू-चिद का समाहार केबल ईश्वर में ही संभव है जी कि तक असभव 
कल्पना हैं । 

मानवात्मा अपने को अधूरा पाती है और उस अधुरिवन की पुरा हरता चारतां 
है । स्वतंत्रता का शाही अर्थ यही है। इस स्वतजना के कारण ही जात्मा आने 
अधूरेपन को पहचानती है और इसे व सिर्फ एक अभाव | कभी) में बकथ द्वी है 
बल्कि एक मूल्य में भो | इसका मतलब है कि मूल्य अपने में झूछ नहीं है। गले 
मनुष्य द्वारा तय होता है। आत्मा किसी 'बस्तु' को प्राप्त कश्सा नहीं चाहसी 
अपितु अपने बधूरेपन को भरने के लिए सद्‌ का आधार प्राप्त करना चाहती है, 
यह सद्चिद्‌ होता चाहती है। चूंकि यह असंभव है अत: मातव-अीबत मात 
निराशा (डिस्पेयर) है । 

अपने परिवेश अथवा स्थितियों मे लिप्त आत्मा बहुंकार है, यह में की भावना 
है। किन्सू यह्‌ 'मैं' मनुष्य का वास्तविक स्वरूप, आत्मा, नही है। अपने को 'मैं 
के रूप में जानने के लिए भी उसे 'अन्य पुरुष या दूसरे व्यक्तित की जरूरव होती 
है क्योकि 'मैं' दूसरे भे अपना प्रतिबिस्थ देखकर ही अपने बारे में जान सकता 
है। इस 'मैं' को पहचाने बिना वह अपने वास्तविक स्वकछूप जात्सा को पहचानने 
की दिशा में प्रगति नही कर सकता । 

निस्वदेह में अपने बारे में कानता हुं किन्तु सेरा यह ज्ञान नितात सेंयकितिकं 
होता है। यह ज्ञान झूठा त सही लेकिन यह केवल मेरे लिए ही सद्ठी है। दूसरी 
के लिए मैं क्या हु यह मैं तब तक नहीं जान सकता हूं जब तक मैं दूसरे ध्यकित 
की भजरों का लक्ष्य नहीं बतता | अपने को में वस्तु के रूप भें नष्टी देख सकता 
लेकिन दूसरो की तजर मे मैं वस्तु बन सकता हु और इस तरह दूसरे के माध्यम 
से अपने घभुणो की जानकारी प्राप्त कर सकता हु। यही चाह मनुष्य की दूसरी से 
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जोड़ती है--कभी प्रेमी-प्रिय के रूप मे, कभी शन्ु के रूप में । 

सात्न॑ की पुस्तकों ऐक्जिस्टेशियलिज्म एंड हा मैनिज्म' और ु फ्रीडम 
कंडम्ड' के कुछ उद्धरणों से अस्तित्ववाद की जरा-सी झलक पृष्ठभूमि के रूप में 
देने के पीछे मेरा अभिप्राय यह दिखाता है कि अस्तित्ववाद आधुनिक और वर्तमान 
पश्चिमी सभ्यता का, जो आज सारी दुनिया की सभ्यता बन गई है, एक अत्यन्त 
महत्वपूर्ण उन्मेष है । अस्तित्ववाद ने इस सभ्यता को नये' ढंग से परिभाषित भी 
किया और इसकी मूल धारणाओों तथा मूल्य-प्रणाली को चुनौती भी दी | पश्चिमी 
सभ्यता इस समय टूट के कगार पर पहुंच गई है। काफी हद तक अस्तित्ववाद 
भारतीय दाशंनिक प्रणाली के साथ मेल खाता है विशेष कर साख्य, न्याय, वेशेषिक 
के साथ | अतः अस्तित्ववाद पर गंभीर चितनकी आश्यकता है, विशेषकर भारतीय 
दर्शन के संद्भ में ओर पश्चिमी सभ्यता के स्थान पर एक सई मानत्र सभ्यता के: 
विकास की दृष्टि से । 
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अस्तित्ववाद पश्चिम की दाशेतिक विचारधाराओं, आदर्शवाद, प्रकृतियाद 
और इतिहासथाद की ग्रतिक्रिया के रूपए में विकसित हुआ । प्रकृत्तिदाद दिवकास 
की समग्र सत्ता, समस्त वस्तुओं और व्यक्तियों को प्रफूतिक सिदयों ते दामजिद 
मानता है। इतिहासवाद इतिहास की खोज से विकसित हुआ और उस्तनें आाज- 
विकी विज्ञानो की स्थापना की । इसमें भाततत्मम शो भीजतिदहास की मिभिसि 
माना गया। आदर्शवाद ने व्यक्तियों और वस्तुओं की सस्ता को स्वीकार करने के 
अजाय उनके सार, उत्त्त या विचार फो स्वापरि सानाः | 

9वों शताब्दी तक पश्चिमी दर्शन का इप्तिहाश् मुझ्यतगा आदश्शयाद मे 
प्रभावित रहा । इसे सत््ववाद था एसेंशियलिएम भी कहा जाता है । 

पश्चिमी दर्शन का मूल स्रोत सुकरात, प्लेटों, अरहतू भादि ग्रीक दाणमिकों 
की प्रस्यापनाएं हैं । प्लेटी (480 ई० पु०ण---१28 ई० पू०) की रखमाओं में 
दर्शन की उन मूलभूत समस्याओं से हमारा परिचय होता है थ्रो आगे ललकर 
देकातें, काट, स्पनोजा शॉपनहावर और हीगेल द्वारा श्ादर्शवाद या प्रक्नतिनाद 
के नाम से उठाई गईं और जिनकी प्रतिक्रियास्वकूप अस्लित्यवाद का घिकास 
हुआ | उल्लेखनीय है कि ग्रीक दाशेतिक ईसा से चार-पांव शताब्दी पूर्व जिम 
प्रश्नों को उठा रहे थे ठीक उसी तरह के प्रश्त भारतीय मानस को भी उ््ेलशित 
कर रहे थे जोर उनकी अभिव्यक्ति उपनियदों तथा दर्शनशास्त्रों में हो रही थी। 
यहू कहना मुश्किल है कि ग्रीक दाशेमिक भारतीय विचार-परम्परा से रिस सीमा 
तक परिचित थे। किन्तु ऐसा लगता है कि दोनों के बीच काफी सम्पर्क रहा 
होगा । प्लेटो के सवादो मे अनेक स्थानों पर इसका आभास मिलता है और प्लेटो 
और अरस्तू के विचार मूलतः सुकरात से प्रेरित हैं जो घुमककड़ गौर असमस्त 
तबियत के व्यक्ति थे। उनके अपने कथनानुसार बे ज्ञान की खोज में निकले वधिक 
थे। “अपोलोजी' भे वे कहते हैं: “मैं देवताओं की आज्ञा का पालम करते हुए. 
दुनिया में भठकता हें और यदि कोई बुद्धिमान नागरिक था अजनबी मिलता है 
सो मैं उससे ज्ञान के चारे मे लिझ्रासा करता हूं । में भ्रविष्यवकठा के झंथन को 
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सचाई जानने के लिए बुद्धिमान कहे जाने वालो से सवाद करता हूँ ।* (भविष्य- 
बक्‍ता ने सुकरात को बताया था कि वह एथेन्स का सबसे बुद्धिमान व्यक्त है) । 
दूसरे शब्दों मे वे अपने ज्ञान के परीक्षण के लिए जिज्ञासु के रूप भे भ्रमण करते 
थे और दुूसरो से संवाद करते थे और अपने को एक घुड़-मक्खी मानते थे जिसे 
एथेन्स राज्यरूपी घोड़े को तिरंतर सक्रिय रखने का काम देवताओ ने सौंपा था। 
सुकरात के सवाद उपनिषदों के संवादों की तरह मन की स्वच्छन्द यात्राए 
हैं। इनमें कोई सँद्धांतिक न॑तिक प्रणाली नही मिलती किन्तु इनमे दर्शन के कुछ 
संकेत, कुछ सूत्र मिलते हैं जिन्हें आगे चलकर उनके शिष्यों ने विधिनत्‌ दार्शनिक 
प्रणाली का रूप दिया । भारतीय दर्शन-शास्त्र का विकास भी उपनिषदो के सवादो 
से बिखरे सूत्रों के कालातर में समन्वय से हुआ ! 
सुकरात के सवाद का एक प्रमुख सूत्र है कि आदमी सत्य, शिव और सुन्दर 
के प्रति स्वाभाविक रूप से आक्ृष्ट होता है। कोई भी आदमी इनके विपरीत नही 
चुनता है और यदि बह ऐसा करता है तो इसका कारण होता है उसका अज्ञान। 
सुकरात की नजर मे एक हीं अच्छी चीज है और वह है बुद्धिमत्ता या ज्ञान और 
एक ही बुरी त्रीज है और बहू है अशान या मूखंता । 
ऐसा लगता है कि सुकरात मे और प्लेटो आदि भें भी जन्म से पुर्वे मनुष्य- 
सआात्मा की स्थिति के बारे मे एक मिथकीय विश्वास था बौर मृत्यु के बाद के 
जीवन के बारे मे पुनर्जन्म की धारणा भी उनमें थी । इतके अनुसार घरती का 
सौंदर्य मानवात्मा को अमत्ये स्वर्ग के उन शुद्ध, रिरपेक्ष और अनाच्छादित' सत्त्वों 
की याद दिलाता है जिनमे मानवात्मा धरती पर आने से पहले रहती थी | बुद्धि- 
मत्ता, न्याय, उदारता आदि सत्त्वों का धरती पर प्रतिरूप नहीं दिखाई देता किन्तु 
सौंदर्य के प्रतिरूप दिखाई देते हैं जो मनुष्य में स्वर्ग के शुद्ध सौंदर्य की मोहक याद 
दिलाते हैं ! सौदयें का प्रेम आत्मा के मुल निवास-स्थान (स्वर्ग) की चाह की अभि- 
व्यक्ति है । 
प्लेटो पर सुकरात के अतिरिक्त दो व्यक्षितियों का विशेष प्रभाव था । एक थे 
हैराक्लिटस जिनका सिंद्धात था कि हर चीज़ परिवतेतशील है, केवल परिवर्तन के 
नियम स्थिर हैं। वे परिवर्तनशील नही है । एक ही नदी में दोब7 रा प्रवेश नही किया 
जा सकता और न दोबारा प्रवेश करने वाला व्यक्ति वही व्यक्ति होता है। दृष्टि- 
गोचर बाह्य जगत और भावनाओं-संवेदनाओ का अत्जंगत, विश्व और व्यक्ति सब 
लगातार परिवर्तन की क्रिया में है । ऐसे विश्व में स्थायी ज्ञान असंभव है अतः 
नैतिक मूल्यों की स्थिरता भी असंभव है| मनुष्य ही तमाम मूल्यों का मापदंड हैं 
और वह खुद भी परिवरतंतशील माप है। परिवर्तंनशीलता का यह सिद्धांत भनुष्य 
को चिरव्याकुल बनाने वाला था | दुसरी ओर परमीनिडस कौर उसके अनुयायियों 
की मान्यता थी कि परम सत्ता एक ही है और वह है औमौर शेष 
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मारी दुनिया साया है, भ्रम है, इस्द्िवों की अवाध्तविक गृग-सरीचिका है। एक 
तरफ निरपेक्ष, निविकल्प, अविभाणज्य, शाइवत सभा जीर पुमरी आर सहत परि- 
वरहनशील अवास्तविक ससोर। 

इन दो विरोधी विचार प्रणालियों से उड्ेशित् एड की गुब खत के सान्लिध्य 
में भिश्वय ही शाति मिली होगी । सुकरात बा मद सिश्षोतों, मतेबाबी, और सूनि- 
श्चित कट्टर विचार-प्रणाली में जकझ हुआ ही भा । हे प्रशेफक शत की, प्रतोक 
सिद्धात की खुले मत से परीक्षा करते के लिए तत्यर रहने थे। उन्दोंने नतिक मूल्यों 
के स्थायित्व के जो विचार रखे और उनकी जो ताकिफ परश्चिषा प्रसयुत बने उमरस्े 
प्लेटो को अपने विधार सम्पक रूप से प्रस्तुम' करने में सक्षयहा मिली । 

सुकरात ले कहा सभी सवादों मे सा भोम सारतत्त गिफ्त होते है । स्थाय के 
अलग-अलग मामले हमे न्याय की सकस्पना देने हैं। शील श क्दाहम्ण हम मील 
की परिभाषा देते हैं। इत परिध्ापाओं तक पहुंचना कदित ही। सकता है दिल्‍्लु 
इनके अस्तित्व को माने बिना कोई भो सथाव, कीई भी भान जम धन है । 

सुकरात ने सा्वेशीम तत्वी की जो परिभागार दी बढ़ी पैंटी के लिए विष्शर 
या आदर्श की संकल्पनाएं बनी | सुकरात ने कहा सभी संबादा रे सकर्दमाा विझश- 
मान होती है । प्लेटो ने सभी सार्वभोम सकत्यनाओं में दृश्य उगश के अनुभवी के 
देखा। सुन्दर वस्तुए नश्वर हैं किल्‍मू 'सुन्धर' का विचार था आवशे अमशबर है । 
सभी वस्तुओं में एक सामास्य युण है जिसे एक ही नाम दिया का सकता है। बढ़ 
सब बस्तुओ में विद्यमान सामान्य गुण प्लेढो की दृष्टि पे छल या वियार है और 
सभो वस्तुओं के सत्वों का ससार आवश का संत्षार है । में साशतस्त, रूप या 
विचार सुकरात की परिभांषाएं हैं जिल्हे प्लेटों की रखसाक्षों में सवर्तव सलाओं के 
रूप में परिवर्तित किया गया है | इनका यहां अपना अस्थतित्व है, अपनी व्यवस्था 
है! यह वस्तुओं और व्यक्तियों के असली स्वरूप का संम्तार है जिसका रुथान औौर 
महत्व 'शिव' (श्रेयस्कर) के आदशे से निर्धारित होता हैं। प्लेटो में शीर आद थे 
भरस्तू ने भी जीवन की इस सकत्पना में कई कठिनाइयां वैद्दी और जम्होंते विचार 
सा आदशे की दुनिया तथा वस्तुओं की दुनिया के सम्रध के इस झकूपक को भप्वात्म- 
वाद के कठोर नियमों का रूप तहीं दिया। लेकिन प्लेट मे विषारों की दु्तिभा 
को मश्नीरतर से लिया, यह उनके संवादों से सिद्ध छोता है। 

लेकिन प्लेटो इन भस्थापनाओं से उठने वाले अ्यों के प्रति भी जागरूक के 
और उन्होने खुद ये प्रश्न उठाए भी जसे : झादमी के विचार का सादमी से क्या 
संबंध है ? कुर्सी का विधार कुर्सी से किस रूप मे संबश्ित है ? यदि विचार, सिस्‍वेक्ष 
विधार-संसार की ही चीज है और हम वस्तुओं की स्ि्फे ऐलिय अनुभूति प्राप्त 
करते हैं तो हमें घिचारों का ज्ञान कैसे होगा ? क्या विचार सत्य, न्यास सौर विवेक 
जैसी सतो का ही होता है अपवत कीचड और ककगी का घी कोई विभार (बआादसें) 
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होता है? यदि विचारों पर विचार किया जा सकता है तो यह विचार कौत 
करता है, स्वय विचार (बहा) यार और कोई ? 

प्लेटो के विचारों की दुनिया मूल्यों की दुनिया है। प्रोफेसर डेवी के अनुसार 
“प्लेटो के विचारों की दून्तिया वास्तव में ऐसी वस्तुओं की दुनिया है जिनकी 
तमाम कमियो को दूर कर दिया गया है । यह मन की इच्छा के शुद्ध सारतत्वों 
की दुनिया है। सतत अस्थिरता से दुखी मन के लिए यह परिवतेनहीन, शाश्वत 
संसार है | यह अध्यवस्था के दु स्वप्ी से पीडित मन के लिए शाशवत और स्थायी 
व्यवस्था है ।” 

प्लेटो की समस्त रचनाओं का उद्देश्य 'अच्छे जीवन को परिभाषित करना 
है। यह काम उन्होने सूत्रों मे नही, प्रत्येक मानवात्मा की एकता, तारतम्य और 
प्रामाणिकता के विचारों की प्रस्थापनाओं से किया और ऐसा करते समय उन्होमे 
समस्त मामबवात्माओं की एकता की कल्पना समाज और राज्य के रूप मे रखी । 

प्लेटो की रचनाओं में ज्ञान और सदृभुण की एकता पर जोर दिया गया। 
“रिपब्लिक' में उन्होंने इस ऐक्य सस्बन्ध को विस्तार दिया। उन्होंने कहा कि ज्ञान 
का मतलब है वास्तविकता को जानना; वास्तविकता अर्थात्‌ प्राकृतिक वस्तुओं के 
शाश्वत अपरिवतंनणील तत्त्वो की मौजूदगी। वास्तविकता को जानमा, प्रतीयमात 
तथ्यों के सम्बन्ध मे सरसरी राय बनाने से भिन्‍न' है। अत. प्रकृति, समाज और 
आत्मा की वास्तविकता को जानना ही अच्छे जीवन का आधार है। विश्व की 
वास्तविकता को जादने का सतलब है स्वाभाविक तौर पर अपनी आत्मा और 
समाज के श्रेयस्कर तत्व को पहचानना | जैसाकि सुकरात ने कहा था सत्य को जानने 
का मतलब हैशिव और श्रेवस्क्र को चुनना। शिव के व्यापक और सर्वोच्च 
आदर्श की अभिव्यक्ति ही सत्य है। अच्छा काम, सच्चा, प्रामाणिक और उचित 
काम है। यह शाश्वत व्यवस्था को स्पष्ट दृष्टि का दृढ़ता से अनुसरण करते हुए 
आत्मा की क्रिया है| 

ऐसा लगता है कि ईसापूर्वे पांचवी शताब्दी मे एथेन्स में सुकरात का आाविर्भाव 
एक अद्भुत और युगातरकारी घटना थी । उनके विचार तत्कालीन युनान के लिए 
नितात नये और चौकाते वाले थे। इसीलिए उनका विरोध हुआ क्षौर अन्त में 
सुकरात को एथेन्स के नगर-लोकतत्र ने प्राणदद्ध दिया। प्लेटो के 'संवादो' से इस 
बात की स्पष्ट झलक मिलती है कि सुकरात के जीवन-मत्यु, सत्य, शिव, सौन्दर्य 
ओर आत्मा-परमात्मा संबंधी विचारों और उत्तकी तकं-गैली पर भारतीय दाशेंनिक 
चितन का बहुत प्रभाव था । 'अपोलिजी' मे वे एथेन्स वासियो को संबोधित करते 
हुए कहते हैं : “यदि आप समझते हैं कि मनुष्य की हत्या करके किसी को अपनी 
बुराइयो की आलेचना करने से रोक सकते हैं तो आप गलती पर है। मःलोचना 
से बचने का यहू तरीका न तो सम्भव है श्रौरन शालीव सबसे आास्ताम और 
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अच्छा तरीका है अपने को सुधारना ।” म्रए के पंबध में बे कहते हैं : “फर्य पातो 
पूर्ण भचेतनावस्था है या आत्मा का शक दुनिया दि इमगी दुनिया से प्रस्थान । दोनों 
ही रूपों में यह मेरे लिए लाभदायक है। क्षमर मठ पूर्ण दसी सचेसमाजस्वा है 
तो भेरे लिए अनंतकाल एक रात्रि के समान है। और गंदि बरण आत्मा का हूपरी 
दुनिया में प्रस्थान है तो यह ओर भी छूशी की ब्वास हैं कोकि बढ़ा मुझे ठैसियड, 
होमर जेसे महान लोगो के साथ रहने का अवसर मिल्ेया।'"'मैं उस दासशा में 
जाऊंगा जहा प्रश्न पूछने के लिए आदमी की हन्या नड़ी को जाती 3! 

क्रिटो' संवाद में हम पाते हैं कि सुकरात बप जैल में निकाल ले जानते के लिए 
उसके शिष्य और मित्र पूरी व्यवस्था कर मेने हैं क्रिसु मकर जेल से निकर 
भागने के लिए तैयार नहीं होते हैं। जिस राज्य ने उनें गदामपूर्ण सख्ययद दिया 
था, उसके प्रति और उसके कानून के प्रत्ति इतनी निष्ठा खत करते हैं [के बहु एक 
प्रकार से ईश्वर की मिष्ठा बन जाती है। जिस दिन गबतात को विधपान करना 
था उस दिन उनकी भनःस्थिति तो ऐसे योगी की थी जिसने मुह्य पर पूर्ण विजय 
प्राप्त कर ली हो। उस दिन उन्होंने अपने मिश्यों के झाथ उडी जब्न संदाद किया ! 
'फेडो' नामक इस सवाद मे उन्होंने अनेक महस्यपूर्ण छोर गए विषयों थी शर्णा की 
जेसे--सत्य और ज्ञात का स्वरूप, आत्मा की अनश्ञणता, विदार था आदण का 
शाश्वत स्वरूप, स्वर्ग गौर नरक, कर्मफल झौर पुतज॑स धादि । विधपाम करते मे 
पहले खुद ही स्नानागार में जाकर स्तान किया ताकि मल्‍्यु हे बाद परिखारिकाओं 
को शव-स्नाव न कराना पड़े । विधपान करने के बाद घीरेजीरे विध को शेर में 
फैलसे की क्रिया का शातवित्त से अध्ययन करते रहे भर जब कपडे लगा कि विष 
का प्रभाव हृदय पर पड़ने लगा हैं तो मुह ढककर सो गए। फ़िर कुछ बाद आया 
और मूह से कपड़ा हटाकर किटो से बोले, “एस्बिलपिस्स का घेरे ऊपर करे बचा 
हैं, एक सुर्गा, यह उसे जरूर दे देगा ।” और वे जिर-मिद्वा में सो गए । 

अंतिम संवाद “येटेटस में सुकरात द्वारा अपने समग्र की प्रचलित दा्शेमिक 
विचारधाराओ की तकं-परीक्षा का क्णेन है। प्रोटोगोस्स की विवारधाश कि 
आदमी ही सब सत्यों का मापदंड है, हेराविलट्स का परिवरहगदाद और परमीनिश्स' 
का एकसत्ताआाद इत सबका सुकरात से खड़न' किया है। ज्ञाव का अहंकार पालते 
वाली को उन्होने क्पनी अनुभवसिद्ध युकतियों से परसाजित किया; इस पर उनके 
एक विद्वान शिष्य अल्कीबियाडइस ने उन्हें अद्धुत भरितिष्क वाला विश्व तानाशाह 
कहा | 'सिम्पोसियम' में प्रेम पर आयोजित परिचर्चा में सकते अन्त में बोलते हुए 
सूकरात ने धीतिमा नाम की स्त्री के प्रेम संबंधी विचारों को धद्धृत करते हुए कहा 
कि मनुष्य अमरता के लिए जीता है जो आत्मा की सहज प्रकृति है और प्रेम का 


_वय मवसूजत है, सन्तान के रूप में भी और रचना के रूप मे मी और यह जीकछ 
के सातत्फ में ब्मरता कीही उपलब्धि है। 
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युथीफ़ो के साथ संवाद मे सुकरात ने बताया कि उसके विरोधी उस पर किस 
तरह के आरोप लगाते हैं : “वे कहते हैं कि मैं कवि हू या देवताओं को गढ़ने वाला 
हू। मैं नए देवताओं का आविष्कार करता हु और पुराने देवताओ के अस्तित्व को 
नकारता हूं।/ अपोलिजी मे भी वे अपने ऊपर जगाए गए आरोपो का जिक्र करते 
हैं जँसे : सुकरात बुरे काम करता है और विचित्र ष्यक्ति है जो धरती के नीचे और 
स्वगें में नई चीजो की खोजबीत करता है और बुरे को भच्छा तथा अच्छे को बुरा 
सिद्ध करता है | वह अपने उपदेशों से युवको को गुमराह करता है आदि-आदि | 

इस प्रकार आदश्शवाद (एसेंशियलिज्म) के नाम से जानी जाते वाली सभी 
पश्चिमी दाशनिक प्रणालियों का मूल स्रोत ग्रीक दाशेनिक प्रणाली है। अस्तित्व- 
बाद इनके खिलाफ विद्रोह है। 
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अस्तित्ववाद के लगभग सभी विचारक प्लेटो, भरस्तु आदि दार्शनिको के 
आद्शवाद के खिलाफ आवाज उठते हैं क्योंकि उस आदशेवाद मे आग्रे सनकर 
राज्य और समाज के रूप मे ऐसी सत्ताओं को जन्म विया जिन्होंने मनुष्य फी 
व्यक्तिगत भावनाओं और क्षमताओं के दमन का काम किया खिखु सुझरान के 
प्रति लगभग सभी अस्तित्ववादी दार्शनिकों ने बड़ा आदर प्रन्‍्ट किया हालांकि 
उन्होने ही सर्वप्रथम सृष्टि के सारे कार्य-ध्यापार में विजार भवना आादणे को 
एकता की कल्पना रखी। शायद इसका कारण है कि मू करात एश्रल क# भपर- 
राज्य मे मकेला आदमी था जो व्यवस्था के खिनाफ व्यक्तिगत रूप से विज्ाा रो की 
लडाई लड़ रहा था और जिसमें उसने मौत की सजा को सहृर्ष स्वीकार किया था ! 
अस्तित्ववादियों के लिए वह इसलिए आदर्श पुरुष था क्योंकि अम्तित्ववाद भी 
व्यवस्था के खिलाफ व्यक्ति का वैचारिक युद्ध है। अस्तित्ववाद की अधिकांश 
शब्दावली भी सुकरात से ली गेई जैसे भाव-अभाव (बीईग-नॉत बीईंग), अस्तिस्थ' 
(एक्सिस्टेस), नेति-नेति (नथिगनेस), सत्त्य (एसेंस), तर्कशास्त्र (डोविमिटस) स्थ- 
सत्रता (फ़ीडम) आदि । ज्ञाल-मीमांसा को सुकरात की विधि व्यकित के अनुभवों 
पर भ्राधारित थी और इसका अनुसरण भी सब अस्तित्ववादी वार्ममिकों मे 
किया । 

यूरोप के विद्वानों ने नवजायरण काल में प्रीफ दाशंमिकों से साक्षारक्ार 
किया। अनेक शतार्दियों के अंधकार युग से निकलने के बाद बहु ज्ञान वहा तया 
प्रकाश लेकर आया | अराजकता के अंधकार के बीच एक नई संम्यत्ता के लि्ाश 
के लिए उन्होंने इसका उपयोग किया । ग्रीक विचार भारतीय विचार की तरह हरी' 
अमृत्त निरपेक्ष सत्ता (ब्रह्म) की ओर ले जाता था । किन्तु दोनो में अन्तर यह था 
कि ग्रीक विचार का विकास नगर सभ्यता के बीच हुआ और सारतीय विद्यार का 
विकास नगरो और राजघातियों की सभ्यता से दूर आश्रमों में हुआ । ग्रीक विचार 
राज्य तथा समाज की अमू्त-निरपेक्ष चत्ता के निर्माण में सहासक हुआ जनकि 
भारटीय बिचघार ने ब्रह्म को समाज या राध्य के रूप में देखने के दाम एक रफस्प- 
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मयी सत्ता के रूप में देखा जो व्यक्तियत साधना का ही विषय रहा यह ब्रह्मा आगे 
चलकर अवतारो के रूप सें पूुजा-उपासता का और बैयक्तिक मोक्ष की साधना का 
विपय भी बना । हूसरे शब्दों में इससे धामिक सत्ताओ का निर्माण तो हुआ लेकिन 
राज्य तथा समाज की सत्ता के निर्माण में इसकी विशेष भूमिका नही रही । 

इसके विपरीत प्रीक विचार मे सुकरात के समय से ही राज्य को न्याय आदि 
निरपेक्ष मूल्यों की अमृत्त किन्तु ठोस सत्ता के रूप में देखा गया । युरोप के तब- 
जागरण काल मे इसने एक नई सभ्यता के निर्माण मे योगदान दिया । 

सत्रहवी और अठारहवी शताब्दी के अधिकाश दार्शनिक आदशेवांदी कहलाते 
हैं। उन्होंने व्यक्ति की तुलना में समाज अथवा राज्य को अधिक महुत्व दिया । 
उन्होंने व्यक्ति के अस्तित्व से पहले विचार, आदर्श, नैतिकता, तके-संग्रत नियमों 
को जिन्हे सत्त्व या एसेंस कहा जाता है, स्वीकार किया । इस दृष्टिकोण को मानने 
वालों का कहता था कि चूकि विचार की एक सार्वभौम शाश्वत सत्ता है अत 
व्यक्ति उसके अधीत रहने के लिए बाध्य है | व्यक्ति की अधीनता का यह विचार 
आगे चलकर राज्य अथवा सभाज के लिए व्यक्ति की पूर्ण उपेक्षा का कारण बना । 
उदाहरण के लिए हीगेल में राज्य को आदर्श का सर्वोत्कृष्ट रूप, निरपेक्ष सत्ता 
बताया जिसने राज्य के लिए असख्य मानव हत्याओं को भी एक तरह से जायज 
ठद्दरा दिया । इस आदर्शवाद के तक॑ से ही औद्योगिक कांति के लिए निर्धेत मजदूरों 
को दी गई असीम यातनाओ को, साम्राज्यवादी विस्तार के लिए दुनिया की कमजोर 
जातियों के जनसंहारों को, नाजीवाद, फासीवाद या साम्यवाद के नाम से हुई 
असडूंय म/नव हत्याओ को, पूजीबादी प्रगति के लिए चले भयानक शोषण तथा 
प्रकृति-विनाश को, विज्ञान की प्रगति के नाम पर मानव जाति के विनाश के साजो- 
सामान के निर्माण को, धर्म अथवा सभ्यता के नाम पर हुई जघन्य मानव हत्याओ 
को तथा विभिन्‍द कारणों से हुए विनाशकारी युद्धो को उचित ठहराया जाता रहा 
है। राज्य, समाज, धर्म, विचारधारात्मक सिद्धांत, प्राकृतिक सिद्धांत (जैसे सर्वाइ- 
वल आफ दि फिटेस्ट) ऐतिहासिक अनिवार्यता के सिद्धात, सब व्यक्षित की उपेक्षा 
करके ही चले हैं। अस्तित्ववाद ने इत तमाम सत्ताओं के खिलाफ व्यक्ति की सत्ता 
को पुनर्स्थापित किया | 

अस्तित्ववादी विद्रोह का प्रथम स्वर ईश्वर की सत्ता पर अगाध विश्वास रखने 
वालो ने उठाया हालांकि ईश्वर भी एक असूतं सत्ता है | संभवतः इन्होने राज्य, 
समाज आदि की लौकिक सत्ताओं द्वारा ईश्वरीय सत्ता के अतिक्रमण से पीडित 
होकर ऐसा किया । इस सिलसिले का आरम्भ सेंट थामस एक्विनो से माना जाता 
है जिन्होने अस्तित्व को सत्व (एसेंस) से प्रथम माला। उनका कहता था कि 
अस्तित्व और सत्त्व एक साथ सिर्फ ईश्वर मे विद्यमान हो सकते है, अस्तित्ववाद 
के बीज दोस्तो-ए-्स्की में भी देखे डादे हैं जो आयोडक्स चल प्र अगाध विश्वास 
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रखनेवाले व्यक्ति ये। उन्होंने परिस्थितियों के सिद्धांत का ऋंहन करते हुए काम 
कि आदमी को किसी सामाजिक संस्था के दोध पर विरभेर बचाने बाया पड़ सक्ांत 
आदमी की निर्तात व्यक्सित्वहीन बना देता है। बह 3गे व्यक्तिभत जैविक वर्संस 
से मुक्त कर देता है, उसकी स्वाधीदसा छीम शिखा है ओर उस. अभय वव्टकर 
गुलामी की अवस्था में ले जाता है। अपनी शायरी में एक स्थान पद मे लिखते हैं 
“कुछ लोग भयानक दुष्ट होते हैं लेकित उनके बादर्ण बहस अ्ेठे होते है ।/ उकही 
यह उक्ति कि ईश्वर नहीं है तो कोईनेतिक सुल्य भी नहीं है कीर जादगी बेसशार 
है अस्तित्ववादियों का बीजमंत्र बल गया जिन्होंने ईएवरश की कला से इस्दतर करके 
मनुष्य को पूर्वेनियत नैतिक मूल्यों से बरी कर दिया । 

किन्तु सभी अस्तित्ववादी दाशनिक अतीश्य स्थादी महीं थे | अस्तत: सस्सित्व- 
वादियों मे आस्तिक मोर नास्तिक का सेद सहत्वपूर्ण सही था । उनकी खंडाई उ 
आदर्श के खिलाफ थी जिसे कभी समाज, कभी राज्य, कंभी धर्म और कभी ईएचए 
की सत्ता के रूप में देखा यया और जिसने मतुष्य के व्मम्वि]क को, खतकी भावनाओं 
को तथा कुल मिलाकर उसके अस्थित्व की मासने से इत्कार किया । किकंधाई जैगे 
आस्तिक ते, जिससे ईश्वर की गोद की ओर पागल छोमांग को शीबंत की सर्वोभिभ 
स्थित्ति बताया, उपर्युक्ष सत्ताओं पर सबसे प्रबल अहार किया जब उसने टगिल 
को निरपेक्ष स्पिरिट की तीखी आलोचना की। नाह्विक साख में कहा कि ईश्वर 
होगा भी तो इससे कोई फके नहीं पड़ता कर्वीकि महू भामतर के अश्ित्ष की समस्या 
ही नही हैं। अस्तित्व से पूर्व सत्य की सत्ता को अस्वीकार करने में सभी अध्तिन्न 
वादी एकमत हैं और यह स्वयं ईश्वर का निषेध है। बख्सा यदि जर्म के साथ 
अच्छे-बुरे, पाप-पुण्य, सुन्दर-असुन्दर, सत्य-असत्य आदि के तेतिक मुएगी को लेकर 
नहीं भाता है मौर केवल पैदा होते के बाद वह इम्हेँ प्राप्त करने लगता हैं तो बह 
विचार अथवा आदशे की शाश्वत एवं स्वोपरि सत्ता का असिद्ध होगा ही है जिस 
पर सब अस्तित्ववादी सहमत हैं। 

' बस्तुतःअस्तित्ववाद मानव चेतना का दर्शन है। भारतीय दर्शल की धव्दायत्रो 
में ईसे चिद्देशंन या आत्मा का दर्शन कहा जा सकता है | बहू से हो इस बाल पर 
विचार करता है कि सृष्टि कंसे बनी, या ब्रह्मांड की रचता कैसे हुई जधवा इसकी 
रचता करने वाला कौत है और ते इस बात पर कि सुष्ठि के तिम्रत वधा' हैं और 
इन्हें किसने बनाया । यहू फैवल इस वात पर विचार करता है कि साववद लतना का 
स्वरूप क्या है, सृष्टि उसके लिए किस रूप में श्रकट होती है और बहू सूष्ठि को 
किस तरह प्रभावित करती है । इसके अनुसार त तो विज्ञात के मॉजिफ मियम 
मानव चेतना के सही स्वरूप की व्याख्या कर सकते हैं और न सृष्टि के किसी 
कल्पित्‌ रंचकिता यां उसको प्रतिनिधि फ़ेता, सज्य, समाण, घे्मे आदि की इ्छर 
अबयी अदिक भावेद बेदी को शोर्सिध करे संक्तहै। 
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आटा वाई गैसेट के शब्दों में मानव की कोई प्रकृति नहीं होती, उसका केवल 
इतिहास होता है और केवल वस्तुओं की निश्चित प्रकृति होती है। व्यवस्थाओं से 
सबधित आदरश्शेवादी दर्शन में विषयि-विषय, कर्त्ता-कृति, विचार-सत्ता (होने के 
अर्थ में) की सम्पूर्ण एकता स्थापित वी जाती है। अस्तित्ववाद इनका पुथक 
अस्तित्व मानता है। अस्तित्ववादियों का विचार है कि किसी सिद्धात के आधार 
पर मानव जीवन की व्याख्या करने की कोशिश करने से सिद्धांत या विचार से मेल 
न खाने वाली हर चीज अवास्तविक और बेतुकी हो जाती है ! सम्भवतः इसी लिए 
आदर्शवादी व्यवस्थाए विरोधी विचार के प्रति असहिष्णु एवं ऋर पाई जाती है । 
यदि निरपेक्ष को ही एकमात्र सत्य माना जाता हैं तो प्रत्यक्ष जीवन के अनुभव 
निरथ्थक हो जाते हैं। अस्तित्ववादियों का कहना है सत्य के सिद्धाती को जावना 
जीवन का सर्वोच्च लक्ष्य नही हो श्षकता किन्तु अपने अस्तित्व की अनुभूवि जीवन 
का सर्वोच्च लक्ष्य होता है। अस्तित्वदादियों का कहना है कि हम विश्व का ज्ञात 
विज्ञान के माध्यम से प्राप्त करते हैं किन्तु आत्मा या स्व का ज्ञान विज्ञान से नही 
मिल सकता । यह काम दर्शन का है। अस्तित्ववादी विश्व और समाज दोनो के 
अस्तित्व को स्वीकार करते हैं किन्तु वे दोनो के बीच शाश्वत द॒द्व मानते हैं । 

सृष्टि की विभिन्‍न वस्तुएं मालव चेतना में जिस प्रक्रिया से प्रकट होती हैँ 
अर्थात्‌ मनुष्य को सृष्टि का ज्ञान कैसे होता है इसे दृश्य घटना-शास्त्र, गोचर 
शास्त्र या फिनामिनोलाजी कहा जाता है | अस्तित्ववाद का इस प्रक्रिया से गहरा 
सबंध है | इसलिए अस्तित्ववाद को समझने के लिए फिनामिनोलॉजी की जानकारी 
आवश्यक है। इस शास्त्र पर सम्यक्‌ विचार करने वाले दार्क्निक थे एडमड' 
हसरल । 


एडमंड हुसरल 


सन्‌ !859 में चैकोसलोवाकियाः में जन्मे जमंन दार्शनिक एडमंड हसरल ने 
बलिन और बिएना मे शिक्षा प्राप्त की। हसरल की गणित, भौतिकी, मक्षत्र- 
विज्ञान और दर्शंन में समान रुचि थी । फ्राज ब्रेंटानो के भाषणों ने उन्हे दर्शन की 
तरफ मोड़ा | डेविड हा मं, काट और डेकाते की परम्परा से बहुत कुछ ग्रहण कस्ते 
हुए भी हसरल ने अपना मार्ग अलग बनाया । 
उनका दृश्यघटना शास्त्र प्रकृत्तिवाद और इतिहासवाद की प्रतिक्रिया के रूप 
में विकसित हुआ प्रकृतिवाद मानव चेतना पर भी जड़ प्रकृति के नियमों को 
लागू करता है और इतिहासवाद मानव-मन को इतिहास की निर्मिति मानता है। 
कांट ने कहा था कि भीतरी अनुभव बाहरी अनुभव के माध्यम से ही संभव होता 
है । हसरल ने इस विचार-विन्दु को चेतना के अभिषाय (इंटेंशनलिटी) का घिद्धात 
जिसके अनुसार मानव क्रेसना किसी बस्तु या विषय की चेतना ही हो 
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सकती है। हसरल की दुष्ट में केन्द्रीय २टसय सात ससा नहीं अपितु ऐसी मना 
का होता है जो अपनी और दूसरों की सता के करें मे स्वत होती है । उसका 
कहता था कि सत्य के मियम तथ्य के नियम नहीं हैं। सकते ! इन दोनों के सूख भेद 
को न समझने से अनेक विसंवतिया पद हींती हैं । सत्य के सावदातस्थादी सिद्धात 
में कहा जाता है कि सत्य मातव-सापेक्ष है। कुछ लीग मातथ की व्यकित के सप में 
लेते है और सत्य को व्यक्ति-सापेक्ष मानते हैं तथा कुछ स्ामाग्य सानब-वापेक्षे । 
हुसरल दोनो को अस्वीकार करते हूँ और कहते हैं कि समय स्वत, सत्य , निस्येक्ष 
सत्य है । सत्य एक ही है चाहे उसका साक्षात्कार आदमी को ही था देवताओं को । 
उनका कहना है कि मनोविश्वानवाद भी एक विशिष्द समेक्षता का कप है क्योकि 
यह सिद्ध करता चाहता है कि मानव-मंत की रखदा बदल जाने से ताजिक सियम 
तथा सत्य का अर्थ बदल सकता है 

सत्य को जानने का साधन प्रभाण है । हुसरल के मावस्य है कि प्रभाण जाक- 
स्मिक सवेदसन या किसी समय घटी घटना नही हो सब ता । सरथ में इमेशा विधार 
की सभावना होती है । सत्य को सिद्धात के हूप मे प्रभागिव होम बाफिए अंश ही! 
बहू हमे दिखाई न दे । उदाहुरण के लिए खरबों की विनक्ी मालय-मा्सिएक मे मिक्न 
नहीं होगी किन्तु तर्क से सिद्ध हो जाएगी । उनके अनुभादर पअभाण का वही गिद्धात' 
आदर्श सिद्धात है जिसमें वास्तय्िक सावनाओं, मार्मोश्रिक अथवा धावेदान्मन् 
स्थितियों का कोई संबंध ते हो 

हसरल इस मिज्क्ष पर पहुंचते हैँ क्रि सत्य के ग्रहुण की प्रक्रिया मे अशुर्तिकरण 
की प्रक्रिया से गुजरवा पढ़ता ६ लेकिन यह सत्र अमुर्तिकरण महीं है बिक यह 
मौलिक प्रकार का तत्काल अनुभव है । 

हसरल का कहना है कि प्राकृतिक विज्ञानों की सफलता के बापडद प्राकृतिक 
अथवा वैज्ञानिक दृष्टिकोण का अन्त सन्देहवाद में होता है। अत: ज्ञान के सबंध में 
एक विश्वसनीय उत्तर की खोज आवश्यक है। यहु उसर सिग्मरात्मक आव- 
प्रक्रिया से प्राप्त किया जा सकता है। उन्होने प्रकट होने की क्रिया भौर प्र हवस्तु 
में भेद किया और पहुले को अत्घाद (१२७८४) तथा दुसरे को झाभारी (४५८म:७) 
कहा । | 

उन्होने कहा कि शुद्ध सात्त्विक सत्य तथ्य के बारे में कुछ नहीं दसासे । इसके 
परिणाम स्कछप हम अक्सर तथ्यों की दुनिया के अत्फत भामूची सत्य की भी नहीं 
'वकड़ पाते हैं । 

* अत्त्य (एसेंस) के सबंध में हसरल का भासता है कि सत्य बहु है जो ब्यश्सि 
के अन्तमेन को बताता है कि अमुक वस्तु क्या है। इस क्या को क्चार के कप यें 
जकितब्य्द किमर कर सफर है ) 

“अफ्नफ्रेग कम्पनें पसापप्ध०आ३क खिद्धातआ बतिषाणर करते हुए दर रस 
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बस्तुओ या विषयो के सामान्य तथा विशेष भेद करते हैं। लॉक का कहना था कि 
सामान्य का वास्तव से अस्तित्व ही नही है, केवल विशेष का ही अध्तित्व होता है 
और उन्हें ही गुणो की न्यूनाधिक समानता के अनुसार श्रेणियों अथवा प्रजातियों में 
विभाजित किया जाता है । हसरल इससे सहमत नहीं थे। उनका कहना था कि 
हुर त्रिकोण में जिकोणात्मकता का गुण सौजूद होता है। 

मानव चेतना के सम्बन्ध में हसरल की मान्यता है कि यह जभिप्राय-उन्मुख 
होती है ! यह अर्थ की क्रिया और अथे-विषय, के बीच का संबध् है। प्रस्तुत करने 
की क्रिया मे कुछ प्रस्तुत किया जाता है, निर्णय की क्रिया मे किसी तथ्य को स्वीकार- 
अस्वीकार किया जाता है, चाहने की क्रिया में किसी चीज़ को चाहा जाता है । इस 
प्रकार मानव चेतना अशिप्राय-उन्मुख होने के कारण किसी विषय या वस्तु की 
चेतना ही हो सकती है । 

हसरल का सबसे प्रसिद्ध सिद्धांत निगमन ([२०/४८६४०7) का है जिसके अनु- 
सार सत्य के ग्रहण की प्रक्रिया मे तथ्यात्मक वास्तविकता कोई भूमिक्रा अदा तही 
करती । देकात॑ तथ्यात्मक सत्ता का ओझल होना मानते थे किन्तु हसरल इसे 
कोष्ठक में बन्द होना मानते हैं। 


किके गा 


किकमार्द को अस्तित्ववाद का जन्मदाता कहा जाता है । उनका जन्म 5 मई, 
१83 को डेन्मार्क मे हुआ और उन्होंने अपनी आयु के 42 वर्ष कोपनहेमन मे ही 
बिताए। इस बीच वे चार बार बलिन भी गए | सन्‌ 855 से उनकी मसुत्यु हुई । 
वे अत्यन्त संवेदनशील थे | साधारण अनुभव भी उत्तके मन पर गहरा प्रभाव छोडते 
थे। उनके पिता धनी व्यापारी और धामिक आस्थाओं के व्यक्ति थे | किन्तु किके- 
गाद ने अधिकाश जीवन पिता तथा ईश्वर के खिलाफ विद्रोह में बिताया और 
केवल अन्तिम वर्षो में उन्होंने दोनों के साथ समझौता क्विया। वे अविवाहित रहे 
और उन्होंने अपनी प्रेमिका को भी अकारण छोड दिया | 
किकेंगाद ने' सबसे पहले आदमी के अकेलेपन को तीब् रूप से अनुभव किया । 
उन्होने कहा कि सामूहिकता के आदर्श (राज्य, समाज आदि) की खातिर बतेमान 
युग ने व्यक्ति का परित्याग कर दिया है। हीगेल के निरपेक्ष सत्य (राज्य) के वे 
कटु आलोचक थे। उन्होने कहा कि व्यक्ति-निरपेक्ष वस्तुनिष्ठ चित, व्यक्ति को 
आकस्मिक दुर्घटना बना देता है और मानव-अस्तित्व को किसी उपेक्षित या 
लोपायमान घटना में बदल देता है। उनके अनुसार व्यक्ति की क्षकल्पना में व्यवित 
की इच्छा, राग, चुनाव, आस्था और स्वतन्त्रता का अनिवार्य रूप से समावेश होता 
है। वे भावना-प्रधान जीवन को भी सर्वोच्चता देते थे। उन्होने कहां कि आदमी 
दो तरह का होता है---एक घो झ्द कष्ट झलता है और दूसरा जो दूसरों के कष्ट 
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झेलने का व्याख्याता होता है। उतकी अस्िद्ध उित है कि एक टाय पर बह शाकर 
ईएवर को सिद्ध करता और बात है तथा ईश्वर के आभार में भूटन देखता मोर 
बाघ । 

देकाते और कांठ दोनों के लिए व्यक्ति की पहुमाव उसका साथना है. किनतू 
किकंगाद के व्यक्ति की मूल पहचात है नैतिक अस्तित्व! सोचने के लिए भी यह 
अस्तित्व जरूरी है। अस्तित्व के लिए उनकी मूल शर्ते है स्वतम्थता | उसके अनुसार 
तक या बुद्धि के आदेशों को स्वीकार करने से भी आदमी माकिक छीवस प्रणाली 
का दास हो जाता है। स्वतन्त्र मानव चेतना अथवा कत्‌ त्व को सके से यक्ष में नही 
किया जा सकता क्योंकि इसे किसी सकत्पना में नहीं बांधा जा सकता। सही 
मायनों में जीने के लिए (होने के लिए) उसका विच्ारबात होचा जरूरी नही, 
नंतिक अभिकरण होता जरूरी है। जो सत्य मनुष्य को आश्यात्मिक बल प्रदान 
करता है वही मनुष्य का वास्तविक स्षत्य है। 

हीगेल के अनुसार स्वतन्त्रता व्यक्ति की नही, विषघार का ह्ारिट की होडी है 
जिसका इतिहास के क्रम मे विकास होता है। उसके दर्शन के अनुतार स्त्तन्वता 
अन्तत: व्यक्ति द्वारा युग के ताकिक आदशों के अनुकप अपने आा ढाजते में है 
हीगेल की स्वतन्त्रता ऐतिहासिक चेतना के अतुझूप बनने में हैं मं कि उससे अपने 
की अलग करने मे । 

किकंगाद हीगेल की स्वत्तत्तता की इस कल्पना के अलवर विरोधी थे। उनका 
कहना था कि अस्तित्व, जिसकी कि सक्‍तन्त्रता अतिवादं शर्त है, ध्यवस्था के अन्त- 
गंत संभव ही तहीं है। अत: मानव-स्वतन्त्रता और व्यवस्था में लाएगत विरोध है । 
ताकिक चितक (जैसे हीगेल) को अपने अस्तित्व की समक्ष ही नहीं होती दयीकि 
बह सिर्फ तक में जीता है, उसके लिए सेतिकता कुछ नहीं होती; इसीलिए हीमेल 
के दर्शन को नैतिकता-शुन्य कहा जाता है। 

जीवव की तीम अवस्थाओं में--() भावनात्मक [(सौन्कये बोधात्मक), (2) 
नैतिक, (3) घामिक या आध्यात्मिक--किकंगाद पहुली अवस्था को ग्रासव के 
अस्तित्व की अनुभूति के लिए महत्वपूर्ण मानते थे जिसमे आदभी आपमबैतना 
युक्त होता है और अन्य लोगो से स्वतन्त्र होता है। दूसरी अवस्था नैतिक जीवन 
की और तीसरी धामिक या आध्यात्मिक जीवन की है। हीगेल अन्तिम को सर्वश्रेष्ठ 
मानते थे। किकंगाद भी तीसरी अवस्पां को सर्वश्रेष्ठ मानते थे किन्तु उनके कारण 
अलग थे । वे इसे तके-सिद्ध ते होने पर भी चुनते थे। हीमेल के अध्यात्यवाद मं 
ईएवर को मनुष्य और मनुष्य को ईएवर तथा अस्तर्व्यापी माता गया। फिक्मार्द का 
कहना था ईश्वर अगमम्मशेय बौर अपरंपार है। अतः उसे तक या बृद्धि से नहीं 
अपितु राग (?85छ०॥) में ही पाया जा सकता है । 

भावनात्मक या सोन्‍्दर्य-बोधात्मक अवस्था के बारे में किरकेगार्द कहते हूँ कि 
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यह कविता, सगीत, दर्शन आदि के सर्जतात्मक कार्यों के लिए सर्वश्रेष्ठ होती है। 
यह जीवन शुद्ध तात्कालिकत्ता का होता है। इस तात्कालिकता में सच और झूठ, 
सभव और असंभव का भेद नहीं होता । यह सनक का, तात्कालिक सस्तोष का 
जीवन होता है। इस कवस्था' के आदमी के लिए कोई भी चीज अच्छी या बुरी 
नही होती । 

नैतिक अवस्था समाज से इकसार व्यक्ति का जीवन होता है। इस अवस्था 
का व्यक्ति सामान्य (फ४ए2759)) होता है। जन-सामान्‍्य रुचियो और रुझानों 
के इस व्यक्ति में भीड़ की मानसिकता और सामाणिक चिता होती है। 

पहली अवस्था का व्यकित प्यार को अधिमाव देता है और दूसरी अवस्था का 
शादी को जो भविष्य की प्रतिबद्धता है तथा जिसका लक्ष्य निजी तुष्टि नही है । 

किकयार्द दो प्रकार का अप्रामाणिक जीवन मानते हैं, एक भाग्यवाद का और 
दूसरा भोगवाद का । ये इसलिए अप्रामाणिक हैं क्योंकि ये आवश्यकता मे डूबे होते 
हैं और संभावता से कटे होते हैं। संभावना आवश्यकता की जकड से आत्मा को 
बचाती है | यदि सभावना न रहे तो व्यक्ति विवशताओं का भबूझन, अव्यकत और 
अर्थहीन क्रम बत जाता है। यदि व्यक्ति सभावना को प्राप्त करने मे असफल होता 
है तो वह हृताशा, विषाद और कष्ट का शिकार हो जाता है । 

आवश्यकता और संभावना ससीम' और असीम जीवन की अभिव्यक्ति हैं । 
स्वतन्त्रता का विचार स्वतन्त्रता को आमत्रित करता है तथा आवश्यकता पर- 
तत्रता को आमजित करती है। आवश्यकता के वशीभुत आदमी स्वतन्त्र नही हो 
सकता । 

आदमी क्या है कौर क्या हो सकता है, इस शाश्वत तनाव में जीने के लिए 
वह बाध्य है। किरकेंगादं अन्त में प्रश्न करते हैं कि क्या ऐसी स्थिति में कोई स्व॒तन्त 
हो सकता है? संभवत: इसी प्रश्न से विवश होकर किकेंगाद अन्त में ईश्वर की ओर 
हताश छलांग की बात करते हैं । 


नीत्शे 


तीत्शो और किकेंग्राद को श्रुवों की तरह अलग और जुड़वां बच्चों की तरह 
निकट कहा जाता है। हीगेल; कांट झ्रादि आादश्शबादियों के व्यवस्था -पोषक मुल्यो 
का दोनों ने तीज विरोध किया किन्तु नीत्शे ने जहां ससीम विश्व को स्वीकार किया, 
किकेंगाद ने उसे अस्वीकार किया | 

नीत्शे 24 वर्ष की अवस्था में भाषा-विज्ञान के प्रोफेसर हुए । जमेती के विद्वत्‌ 
जगत में प्राचीत भाषा के विद्वान तथा लेखक के रूप में उन्हें अच्छी खयाति प्राप्त 
हुई |! बचपन से ही अनेक शारीरिक व्याधियों से पीड़ित होने के कारण उन्हें कष्ट 
ओलने पड़े | घराब स्वास्थ्य के कारण अध्यकपन-कार्य छोट कर उन्हे दक्षिणी युरोप 
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के अतेक स्थानों में स्वास्थ्य की खोज ये भटकना पढ्ा किए उन्भी इन प्राण मही 
हुआ। सभवततः इसीलिए उनका चिंतन और सेखन उसके एकल के खिद्धाः व चिल्न हु 
पाँवर (अधिकार क इच्छा) और अतिमामव की कल्पदा जी और के मया । 

ग्रीक भाषा के अध्ययन के दीरात उनका दो ब्रीक इवलाओं फ पर आाकर्यल 
हुआ। एक था डाइनीसस जो नशे और उतन्माव को देखता था कोर दुपरा अपोशो 
जो शक्ति ओर संगम का प्रतीक था। सोस्ोे से इस बोलो का शमस्बंध करत हुए 
प्रयास किया । 

गीतों ने अधिकार की इच्छा को सत्र मूल्यों का आश्ररर अकाया और इसाजिए 
उन्होंने दो प्रकार के मूल्यों की कल्पना की : स्थामी के मुख्य धौर बात क झूल्य | 
स्वामी के मुल्यों को निर्धारित करने बाली इच्छा अश्विकार हो इजढा होगी है 
वास छत मूल्यों को अवगुण या बुराई के रूप मे मेते हैं कलर उुब मसुश्यों से पश्डेज 
को महिमा-सडित कर उनमे सन्तोंद प्राप्त करते हैं। इस दास मुख्या को 
महिमा-भडित करने में वे ईस्ाइबल को विशेष भभिका शायर थे जिसमे वुख 
ओर कष्टों को चुपचाप सहने का उपदेश दिया और कड़ा कमजार ही धनिया की 
विरासत के हकदार बनेंगे। दास हमेशा निधैतता में जीता हैं अतः उससे शान करे 
बुराई के रूप मे लिया तथा नभ्ता, बैये, विमवशेलता और शिक्षयों से विशशरापित 
को भहाद गुण बनाया। नी के अमुक्षार प्रारंभिक काल के दैसाइसों मे दास- 
मूल्यों को आगे बढ़ाया ! 

सत्य के सस्बच्ध में चीत्से ने कहा कि सत्य की कोई त्ामान्य रत्ीटी महीं 8 
सकती । जो मौत से लड़ने ओर जीवित रहने में मदद करे यह साथ को ब्यत्शारिक 
कसौटी हो सकती है लेकित व्यावह्वारिकता से जिसन भी धल्द हीता है । प्रयका 
विचार था कि तर्क और बुद्धि हमें विश्व की एक छद्स कल्पना देसी है। मे दया 
औौर आभास में भेद नही करते थे और उन्होंने कहा कि बधार्थ दुनिया का 
नस्तित्व ही नही है, उसकी केवल व्यास्याएं हैं जिन्हें सत्य के छृथ में ऋध्सुद किया 
गया है । 

कांट और हीगेल दोनों ने कहा कि दैयक्तिक नैतिकता, वैतिकता ई नही है । 
उन्होंने नैतिकता को हमेशा सामाजिक सानदक माता । इसके क्रियरोत भीश्ले का 
मत था नतिकता ध्यक्ति के सतोविज्ञान पर विर्घनर है। वर्क और मसोवेग दोनो को 
अधिकार की इचछा के मनोवैज्ञानिक सिद्धंत से औड़ा जा सकता हैं । 

स्वतन्त्रता के सम्बन्ध में नील़ो का कहना है कि झादमी' स्थतस्वता का प्रयास 
अधिकार अथवा शक्ति आप्त करने के लिए करता है के कि अधिकार था सम्ति 
के अयास स्वततन्थवा प्राप्त करने के लिए। सुख श्री करप्रिकार के बाध मिकट कप 
ते जुड़ा है । इस तर्क को आगे बढ़ाते हुए वे कहते है कि शहीद होने बाले अवते प्राणो 
परे करे किसी झुध के लिए महीं बेके हैं अपितु मे अपनी शहुज- शक्ति, अपने आत्म- 
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विश्वास तथा गुलामी अथवा सृत्यु मे भी महत्वपुर्ण बने' रहने की अपनी क्षमता 
को सिद्ध करते हैं। 

नीत्शे और किकेंगाद दोनो ही सुकरात को आदर्श मानते थे। किकेंगाद की 
दुष्ठि मे सुकरात व्यक्ति के प्रति चिंतित थे किन्तु ब्रीक दर्शन प्रणाली व्यक्ति की 
उपेक्षा करती है। नीत्शे प्रणाली को इकवरफा, अधूरा मानते थे। उनका कहना था 
कि प्रणाली सत्य को तोड-मरोड कर प्रस्तुत करती है जबकि किकागार्द मानते थे 
कि प्रणाली वस्तुनिष्ठ तर्काश्वित सत्य देती है, व्यक्तिनिष्ठ सत्य नहीं । 

वीत्शे का प्रसिद्ध कंथन कि ईश्वर की मुत्यु हो गई है, नास्तिकता की अभि- 
व्यक्ति नही है बल्कि नैतिक मूल्यों के सर्वथधा अभाव की चिन्ता की अभिव्यक्ति है। 
जैसाकि उन्होंने कहा कि ईश्वर की मृत्यु के साथ बर्बेरता का युग शुरू हो गया है 
और हजार साल का पागलपन हम में आ गया है। किर्कंगार्द के लिए ईश्वर की. 
मृत्यु को स्वीकार करने से भयानक सकट उपस्थित होता है और उच्च सकट से बचने 
के लिए ईश्वर की ओर छलाग आवश्यक है । नीत्शे ईश्वर की मृत्यु से मानवता के 
नये युंग के आगमन की' कल्पना करते हैं और पुराते मूल्यों के स्थान पर नये मूल्यो' 
की स्थापना को आवश्यकता को रेखांकित करते हैं। वे कहते है।क यदि ईश्वर नही' 
रहा है तो पाप का महत्त्व भी खत्म हो गया है अतः इस दुनिया से पाप की कल्पना 
को हुटा बिया जाना चाहिए । 

नीलो का कहना था कि दास नैतिकता को मान्यता प्रदान करने में ध[रमिक 
सत्ता का विशेष हाथ रहा है मौर चुकि ईश्वर की मृत्यु के बाद घामिक सत्ता कम- 
जोर होगी, दास नैतिकता वाले लोग राज्य की मोर उन्मुख होगे। इस स्थिति में 
शक्तिशाली, ईसाइयत के बन्धनों से अपने को मुक्त कर लेंगे । उन्हें नये स्वामी की 
आवश्यकता होगी जो उन्हें सुपरमंन (अतिमानव) के रूप भे मिलेगा । 

नीत्शे-दास्तो-ए-ब्स्की की शैतान की कल्पना से (ब्रदर्स करमाक्षोव' में) गहरे 
रूप से प्रभावित थे और उनकी कृति 'जरथश्र' मे शैताव की कल्पना बौते के रूप में 
की गई जिसे जरपयश्र चुनौती देखे हैं । 

नीत्शे का अतिमानव ऐसा व्यक्ति है जो पाशविक ओर भात्मघाती प्रवृत्तियो 
पर नियन्त्रण प्राप्त करके उन्हें उदात्त बबाता है। वह इन्द्रजित होता है ! उसके 
उदाहरण सुकरात और काइस्ट हो सकते है । बसे नीटो मानते थे कि निब्रेल लोगों 
द्वारा स्वामी नैतिकता का लगभग अन्त कर दिया गया है और शक्तिशाली कौ 
उत्तरजीविता' की सभावना कमजोर की उत्तरजीधिता की सभावता से कम रह 
गई है। सुपरमेतल सीत्शे का भावी सपता था और वे कहते थे कि अधिक सुनिश्चित 
भविष्य के लिए ऐसी नस्ल को तैयार करना होगा जो बेहतर जीवन-मूल्यों को 
अपनाएं । दुर्भाग्य से वाजियो ने उनके इस' कथन का मनमानता अर्थ लगाया और 
नाजीयाद के रूप में एक बरबेर को जम दिया नोत्शे के दशतन को यह 
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भयानतकतंम शोकातिका है । 


हाइडेगर 

हाइडेगर अपने को अस्तित्ववादी वहीं मानते थे किन्सु मानक-जीयन का उत्तोने 
जो विश्लेषण किया उतने बीसवी सदी में अस्तित्ववाद के आदोघन को शक किया । 
उन्होने अस्तित्ववाद को अनेक संकल्पनाएं दीं जो बाद के अस्तित्ववादों सेखदी 
और दाशेनिकों के विचार-विवेचन का विषय बनी । 

हाइडेगर के अनुपार दर्शन का भाषा और संकल्पनाओं से बड़रा सम्झन्ध है । 
इस दृष्टि से उसका कविता के साथ भी धनिष्ठ सम्बन्ध हैं। उसका क॒ना है कि 
भाषा आदमी की बहुत खतरनाक सम्पत्ति है। बहू भाषा के माह्यम से ही अपने 
होने की घोषणा करता है। मनुष्य का अस्तित्व कवित्वएर्ण है । कविता अस्त भों 
को देखने की आदिस, भौतिक और निरच्छल विधि है। कवि वस्मुओ को बिता पुर्वा- 
ग्रह के देखता है, वस्तुएं जंसी हैं बसे ही रूप में । साधारण प्राधा और साधारण 
विचार-प्रक्रिया (तक एवं बुद्धि-आश्रित) दार्शनिक पूर्वाप्ड्ों से अक्षरी हीती ह 
इनमें दाशेकि सत्य को पकड़ने की क्षमता सहीं होती। उसके भतानुसार दर्शन की 
भाषा का आविष्कार करना चाहिए ! 

किसी चीज के अर्थ का मतलब है उसका अनायरण होना । सत्य का अर्थ अना- 
चरण ही है अतः तत्व मीमांसा का मुख्य अएल किसी बस्तु या सता को अवादुस 
करना हो जाता है । 

हाइडेगर अह या 'ईगो' की सत्ता की नही मानते । उतके अनुसार सब सलाए, 
सब वस्तुएं, जयत में स्थित है। मनुष्य भी इनमें एक है। बह देसिन (705३९६॥) है, 
वहाँ, विश्व में । यह भत्ता (देसिन अथवा भनुष्य) ऐसी सत्ता है जी खुद अपने की 
भी प्रश्ल का विषय बताती है। अन्य सारी सत्ताए (वस्तुएं) उसके समक्ष प्रकट 
होती हैं। 

हसरल के आभास सिद्धात से हाइडेगर सहमत नहीं हैं। उत्तका कहना हुँ कि 
किसी वस्तु का प्रकट होना वास्तव में उसका प्रकट होता नहीं है बरिक को प्रतट 
होता है वह किसी अप्रकट की घोषणा मात्र करता है। इसे स्पष्ठ करने के लिए से 
रोग का उद्घाहरण देते है कि रोग के प्रकट लेखण रोग नहीं होते, वे रोग की धोषणा 
करते हैं और रोग अप्रकट रहता है जिसकी जानकारी सक्षणों पर विचार करने से 
प्राप्त होती है। उनका कहना है कि कोई भी वस्तु अपने को समग्र कूप में एकट नहीं 
करती, उसका एक पक्ष या कुछ पक्ष ही उद्घादित होते है। जो प्रकट नहीं होता 
बह पत्ता का ऋणात्मक गुण हैं और जो प्रकट होता है वह घवात्मक गुण ! मनुष्य 
था देसिन को ही सत्ताएं प्रकट होती हैं क्योंकि वह दष्ठा है । 

देसिन की कत्पना हाइडेसर को सश्यंठ मौश्निक और जंटित झश्पना है। यह्‌ 
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साख्य के पुरुष की तरह है जो विश्व की घटनाओं का साक्षी भी है और प्रेरक भी 
अथवा यह उपनिषदो के उस आत्मन्‌ की तरह है जिसका एक रूप' (पक्षी के रूप से) 
वृक्ष के फल खाता है और बूसरा सिर्फ देखता है। 
ससार की अवत सत्ताओं के बीच देसिन की सत्ता अभेद की स्थिति मे होती 
है। देसित के पास निषेध और स्वीकार की शक्तिया है। इन शक्तियों से बहू 
अपने लिए चुनाव कर सकता है । ये शक्तिया उसकी स्वतंत्रता की शवितयां है। 
बहू निषेध के माध्यम से अन्य सत्ताओ से अपने को पृथक करता है और साथ ही 
अनत सत्ताओं से किसी एक सत्ता को भी पृथक करता है.। उस सत्ता या वस्तु को 
अपने लक्ष्य के ओजार के रूप मे चुनता है । जब तक कोई वस्तु उसके लक्ष्य का 
ओऔजार नहीं बनती तव तक वहु अन्य वस्तुओं के साथ अभेद की स्थिति मे रहती 
है, एक प्रकार से ओझल सी । 
हाइडेगर विश्व की समस्त सत्ताओं को देसित के आस-पास बिखरे ौजारो 
के रूप मे देखते हैं। देसिन इन औजारों का उपयोग करता है किंतु वह खुद यौजार 
नही है । अगर बहू स्वतत्नता का प्रयोग नही करता जौर खुद औजार बनता है 
तो उसका अस्तित्व अप्रामाणिक है। वहु औजार न बने इसके लिए उसे अपनी 
स्ववत्नता का उपयोग करना होता है। देसिन जब रोजमर्रा के औसत रूटीन में 
बधा रहता है तब उसका अस्तित्व अप्रामाणिक होता है क्योकि वह अन्य सत्ताओं' 
के साथ अभेद की स्थिति में होता है। अन्य सत्ताओं या वस्तुओं के साथ उप्तका 
सबध ज्ञान का नही, व्यवहार और उपयोग का संबश् होता है। 
हमारा प्रतिदिन का अनुभव बताता है कि हम आस-पास पड़े औजारों को नही 
देखते हैं। कलम जो हमेशा मेरे इस्तेमाल के लिए मेज्ञ पर पड़ी रहती है, मुझे तब 
दिखाई देती है जब मुझे कुछ लिखना होता है और वह मेज़ से ग्रायब होती है 
या उसकी निब टूट जाती है। हाइडेयर इस उदाहरण से वस्तुओं और देसिन के 
सबंध को स्पष्ट करते हैं । 
विश्व की सब वस्तुएँ मतुष्यः के आस-पास उपकरणों के रूप मे होती हैं। 
सामान्य व्यवहार में हम इन बस्तुओं की तरफ ध्यान नहीं देते। कितु जब कही 
कुछ अड़चन पैदा होती है तो हमे वे वस्तुओं के रूप में दिखाई देती हैं। 
हाइडेगर ने तीन प्रकार की बाधाएँ बताई हैं; () प्रत्यक्ष बाघा जँसे औजार 
का बेकार हो जाना; (2) औजार का वहाँ न सिलना जहा उसकी उम्मीद थी; 
और (3) भौजार का किसी दूसरी वस्तु की आड़ में छिप जाना। साख्य दशेन मे 
अति-दूरी, अति-समीपता, इंद्विय-दोष, मन को घबराहट, पदार्थ की सुक्ष्मता, 
आड़े आ जाना या पदार्थों का गड्डमड़ु हो जाना आदि अनेक बाघाएँ ग्रिनाई गई 
हैं। 
हाइडेगर अभेद की स्थिति मे ऐंटिटी' शब्द का प्रयोग करते हैं और भेद या 
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पहुचान की स्थिति में थिंग या वस्तु शब्द का . 

हाइडेगर का कहना हैं कि विश्व के साथ हमारा आदिम परियय सशनाम्यक 
नहीं होता । हम उसे वस्तुओं के रूप मे नहीं देखते । हम विश्व की उपक ण्णों व 
समुच्चय के रूप में देखते है। आम आदमी (/005 िशाय) की स्थिनि में ममुध्य 
केबल व्यावहारिक होता है, केवल काम चलाऊ की प्रदुच्धि वादा । इस पेपर से 
वह अपनी सफलता के मानदंड स्वथ निश्चित करने के उसचरदायित्व से अजय होना 
है। इस आदमी का जीवन सरल होता है। उते अपने निर्णय, अपने चुनाव स्वत 
नही करने पड़ते । 

कितू मनुष्य केवल व्यावहारिक नहीं होता। उमकी अतिम चता होती है 
अपने को जानना । अपने स्व की खोज ही उसकी असली चिता होगी है। मे कौन 
हूँ, इस प्रश्व॒ का उत्तर देते के प्रयत्त में सनुष्य अपने को अस्तित्व हि सीन रुपो मे 
देखता है: अस्तित्व (कितादाट), तथ्यात्मकता [्क्िप्र॥79) और पतच 
(#2980८58) । 

अस्तित्व का मतलब है संभावता । विजार द्वारा संभाजबा को शक्षय है रू॥ 
मे चुनगा । तथ्यात्मकता का अर्थ है अपने को विश्व की अन्य सशाओं में एकसला 
के रूप में पहचानना और यह मानना कि उसकी सियति चिएव की हम संन्चानों ७) 
तियति मे जुडी हुई है । तथ्यात्मकता हमे यह अहसास कराती है कि हमे विककाल- 
युवत विश्व में 'फेंके हुए! की स्थिति में हैं। पतन का अर्थ हैं अन्‍य स्लाओं ओर 
विशेष रूप से अपनी सत्ता के सबध् में प्रश्ण न करना । यह अपनी अरक्ृति को जिस्मुत 
करना है। यहू स्थिति अप्रामाणिक अस्तित्व में होती है । हमें हमेशा प्षम का 
खतरा बना रहता है और हममें से अधिकांग इस खतरे में अपने को खुद डास देते 
हैं। रोहमर्र का झूटीम पतन की ही स्थिति है । 

हाइडेयर का कहना है कि चुनाव की स्वतंत्रता और इस स्वतंत्रता की पहचान 
अस्तित्व का सार या सत्व है । अस्तित्व, वध्यात्मकता और पतन का अहसास 
मनुष्य का भविष्य, भूत और वर्तमान है और इन तीनो की एकता सलुध्य कप 
सरोकार ((४४०) है। यदि मनुष्य वर्तमान के रूटीन में ही फेसा रहता है तो यह 
अप्रामाणिक जीवन है । प्रामाणिक जीवन भविष्य, भूत और वर्तमान की एकीकृत 
दृष्टि है । अप्रामाणिक जीवन की ओर आदमी आमत्तीर पर इसलिए जुकता है 
क्योकि यह आसान होता है। इसके अतिरिषत संत्रास प्रामाणिक जीवन से वियुख 
करता हैं। 

हाइंडेंगर कहते हैं कि जंसे फल पककर गिरते है वैसे आदमी पकने की स्थिति 
में कभी नहीं आता। ऐसा बहुत ही कम होता है कि मृत्यु के समय खादमी पूरी 
तरह पक जाए। अक्सर वह “अभी नहीं की स्थिति में अपने को पाता है । 

अधिकांश मनुष्य अपनी मत्यु को भूले रहते है। इच्चफा मतलब है कि शनुष्म 
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अधिकाश जीवन मृत्यु की ओर बढ़ रहे अपने आपको छिपाए रखता है । कितु 
तथ्य रूप में यह सच है कि मनुष्य जब तक जीता है वह मृत्यु की ओर बढ़ता 
रहता है कितू वह 'पतन' (अपने को विम्मृत करने) की प्रवृत्ति के कारण इसे भूल 
जाता है । 

मृत्यु आदमी को 'नर्थिगनेस' का अहसास कराती है । नथिगनेस भा शुन्यता 
की भीति दूसरों की मुत्यु के समाचार से पैदा नही हो सकती ॥ इस मृत्यु को हम 
एक दुर्घटना की तरह लेते हैं जो आए दिच आस-पास्त होती है। मृत्यु को आमतौर 
पर आदमी एक अनिश्चित घटता की तरह लेता है जो कभी आ सकती है कित्‌ जो 
अभी समक्ष उपस्थित नही है। यह भी आदमी के पतन के कारण होता है। कितु 
जब आदमी मृत्यु के आममे-सामने होता है तो उसे प्रत्यक्ष अनुभव होता है कि 
सामने कुछ भी नहीं (नाॉथगनेस) है, उसका शरीर, उसका संसार, उसकी 
वस्तुएं, उसके रिश्ते-नाते उसका मन, उसकी आत्मा और, ईश्वर, कुछ भी नही । 
सम्पूर्ण शुन्यता' की भीति ही मृत्यु कर संत्रास (ड्रेड) है। यह मरने वाले की आखो 
मे प्रकट होता है ! 

हाइडेगर का कहता है कि यदि मनुष्य प्रामाणिक जीवत जीता है, यदि वहु 
अपनी प्रकृति, अपने स्वभाव को (अपनी स्थितियों पर विचार करने की प्रवृत्ति 
को) निरतर काम मे लाता है तो वह मृत्यु को एक अनिवार्य संभावना मानकर 
चलिगा । वह मृत्यु के सम्मुख जासे के लिए मानसिक रूप से तैयार होगा। इस 
प्रकार आदमी अपनी मृत्यु का भी स्वतंत्र मन से वरण कर सकता है । 


गैब्रियल मासंल 


गंब्रियल मासेल को निराशा के बीच आशा का दाशेनिक कहा जा सकता 
है । उनका कहना है कि आधुनिक विज्ञान से मिला भौतिकवाद, तकनीकी ज्ञान 
की हमारी अतिशयता, सत्ता (बीइंग) के सरल बोध मे बाधक है। हम अपने को 
विचार में और दृश्य संसार को सामान्यों की समूह में बदलकर वस्तुओं के स्वरूप 
को नही जान सकते | 

जैसे-जैसे तकनीकी ज्ञान के दावों और मानव की अनिश्चित॒ स्थिति का 
प्रतिकूल अनुपात बढ़ रहा है वैसे-वेंसे निराशा का खतरा बढ रहा है । अतः तक- 
सीकी प्रगति और निराणा के दर्शन के बीच सीधा सहसबंध है । 

निराशा उस दुनिया की संरचना की उपज है जिसमे हम रहते हैं। वास्तविक 
जीवन मे कुछ भी ऐसा नहीं है जिसे श्रेय कहा जा सकता है। इसमे कोई सुरक्षा 
पही, कोई गारदटी नही | 

निराशा की इस प्रवृत्ति के विपरीत आशा में यह विश्वास निहित होता है कि 
तमाम सूच्रियों और गाकननों के परे एक सिद्धांत ऐता भी है जिसका मेरे साथ 
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तारतम्य बैठता है । 
आशा के स्वरूप की झलक हमें सह्ठान सती के जीवन + मिल धवमी है जो 


आशा को चरम बिंदु तक ले जाते हैं। मांसल के अनुसार सुझुन बाधा को सबने 
बड़ा स्रोत है । जहा सृजन है वहां अवमूल्यत भर ड्वास हि लिए गुजाइश नहीं । 
अवमूल्यन तब होता है जब सुजन अनुकरण या आत्म-मीह बन जाला हे | 

सृजन की ईमानदारी मार्सल के ममुसार निरे अनुकरण गा किसी का अमु- 
गामी बनने के ठीक विपरीत है। ईमानदारी उपस्थिति का साक्रव शासत्य है। 
किसी व्यक्ति के प्रति उपस्थिति का सतलब है उसके लिए प्रभोज्य (७:5० कथट) 
बनता। यदि कोई वस्तु मेरे डिस्पोजल में हैं तो से जब साफ़ उसका उपयोग कर 
सकता हूँ [व्यक्ति जब एक-दूसरे के डिस्पोजल के लिए होसे है मो उसके बीच 
आत्मीय सबंध बनता है ! साधारण संबधों से यह एक-दूसरे के लिए उगास्थात होने 
का सबंध बहुत गहरा तथा स्थायी होता है! उपस्थिति मे उपस्यिस बस्त था व्यक्ति 
हमारा विषय (आब्जेक्ट) तहीं होता बल्कि उससे कहीं आंधक होता # । 

मिराशा तब पैदा होती है जब हुम अपने को किसी अभ्य के लिए शपरिघत 
नही कर पाते । जो आत्मा किसी के लिए उपस्थित है बह परचम खौर अ्ातित हो 
जाती है। बहू निराशा और आत्महत्या से मुरदित हो जाती है । 

वह आदमी यह महसूस करता है कि मेरा खीवन मेद्ा सही है, किसी ओ ४ का 
है और बह अपनी स्वतंत्रता का भी इस तरह उपयोग कर सकता है कि यह मात्र 
उसकी अपनों स्वतंत्रता नही है । यह बोध ही सृजयात्मकता का ऑरभ विश है। 

स्वतंत्रता विषयि और विषय का प्रायमिक सबंध है और ईशानबारी या 
निष्ठा विषयि-विषय का अंतिम सबंध | 

उपस्थिति ओर निण्ठा के स्वष्ठप को स्पष्ट करने के लिए सार्भल श्वसाता के 
दृश्य का उद्यहरण देते हैं। कुछ लोग इसमें ऐसे होते हैं जो केवल औपचारिकता 
निभाते है ओर जिनका व्यवहार स्वचालित मशीत की किया लगता है। इसके 
विपरीत कुछ ऐसे होते हैं जो अपने मोन से या अपनी निगाहों से जहा देसे हैं कि 
वे शोक में डूबे है। पहली श्रेणी के व्यक्ति उपस्थित नही है जबकि दूसरी श्रेणी के 
व्यक्तियों की उपस्थिति असदिब्ध है । 

दो आवितियों के बीच सच्चे प्यार और मित्रता का संबंध अन्यपुरुष की कल्पना 
को मिटा देता है। प्रत्येक दूसरे के लिए 'अच्या हो जाता है । दोनों सिलकर उचस 
पुरष (हम) हो जाते हैं। निष्ठा निरततर उपस्थिति का सुद्ध देती है । भदि एक 
व्यक्ति कही दूर चला जाए या उच्चकी मृत्यु हो जाए तब भी उसकी उपस्यिति 
दूसरे के लिए बनी रहती है। 

मार्सल कहते हैँ कि ईफ्वर के साथ मेरा संबंध, मित्र के साथ संबंध की तरह 
ही- अन्य पुरुष का संबंध वहीं रहता । बह मेरासुम्द्रस या हमारा सबंध बन 
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जाता है । 

भासंल कहते है कि हम दूसरो के लिए ही उपस्थित नही होते, अपने काम के 
लिए भी उपस्थित होते हैं जब वह काम वास्तव भें भेरा काम होता है। भौलिक 
सुजन में व्यक्ति की उपस्थिति निहित है । चुनौती का सामना करना, उत्तर- 
दायित्व को अपने ऊपर लेना, निर्णय करना, मुल्यांकन करता ये सब व्यक्ति के 
अस्तित्व की विशेषताए है । 

आदमी अपने को दूसरो के लिए अप्रयोज्य बनाता है, यही उसकी निराशा 
का मूल कारण है । 

आशा का मतलब भय का नकार मात्र नहीं है बल्कि यह निराशा का नकार 
है। यह व्यवस्था मे, मूल्यों की सुरक्षा में विश्वास है। आशा ऐसी दुनिया में ही 
सभव है जिसमे चमत्कारों के लिए जगह हो। मार्सल का विश्वास है कि सच्चे 
प्यार से 'नथिगनेस' के अगाध गर्त को पार किया जा सकता है। 

अपने ज्ञान और अपने विचारो के प्रति भी व्यक्ति की उपस्थिति वाकछुनीय 
है। इसका मतलब है अपने विचारों को निरतर प्रश्न और परीक्षण का विषय 
बनाकर सूजनशी लता बनाए रखना। जब कोई विचार निष्क्रिय सम्पत्ति बनकर 
मस्तिष्क में बैठ जाते हैं तो मैं उन विचारी का इस्तेमाल करने के बजाय उनसे 
इस्तेमाल किया जाने लगता हूँ, जेसे आदमी अपने औजारो के वशीभूत हो जाता 
है। यह मताधता और असहिष्णुता का रास्ता है। सच्चा विचारक इस खतरे से 
अपने की बचाए रखता है। 

मासल किकंगादं की तरह ही आस्तिक अस्तित्ववादी थे 
काले जेस्पसे 

काले जैस्पस किकंगाद और नीत्शे से प्रभावित थे, हालाकि उनके अनुयायी 
नही थे। वे कहते हैं कि यह स्थिति जिसे मैं पुरी तरह नहीं पकड़ सकता हूं और 
नही समझ सकता हूँ सुझमे भय पैदा करती है। स्थिति एक गति है जो अपने को 
और मुझे बदल रही है और मुझे उस अंधकार से, जब मेरा अस्तित्व मही था, उस 
अधकार की ओर ले जा रही है जब मेरा अस्तिस्व नही होगा । 

ज॑स्पर्स अस्तित्व को चेतना के रूप में लेते है और वस्तुएं उस चेतना का 
विषय है। दुनिया में, मेरी चेतना में प्रवेश किए बिना कुछ भी नहीं घट सकता 
है। 

चेतना-युक्‍त होते का मतलब है किसी वस्तु या विषय की तरफ मृखातिब 
होना । जैस्पर्स इसे “इंटेंशनलिटी” कहते है । चेतना वस्तुओं को ही लक्ष्य नहीं 
बनाती, अपने को भी लक्ष्य बनाती है। इस प्रकार मैं एक साथ दो चीजो के प्रति 
सचेत होता हूँ--एक वह जिसे मैं जानता हूँ और दूसरा यह्‌ कि मैं जानता हूँ ५ 
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ज्ञान और ज्ञान के ज्ञान का युगवात चेसना में हाझा कै 
जस्पर्स स्वतंत्र इच्छा और सकहा को ललगत्सतेंश हिलगिया भातत है: थे 
कहते हैं: “संकल्प मे मैं स्वतन्नता में छलांग लगाता हैं इस उस्मीद »े साय कि 
नीचे तल में मैं अपने को पा लुँगा । यहू इसलिए कि. मैं ला वर सकला रे अत 
मेरा सकहय मेरे मूर्स चुनाव में अभिव्यक्त होगा है । यह पुन पी पुया अभरदस 
होता है क्योंकि यह सभावना के धेच को बारतधिक स्थितियों पर लिशा। बहने के 
बाद किया जाता है और वितन-अनुख्तिन में गुजरता है, पथ एही मर संकस्ब्र 
निर्णय बनता है। यहू इस सोच-विचार का यो दापाम नहीं दाता शिलोकि बए' हमे 
सोच-विचार की प्रक्रिया से गुजरता है अतः निर्णय ब्ीब-दिचार के विदा नहीं 
होता कितू संकल्प पर छलांग में ही पहुँचा जा सकवा है। 
माल के अनुसार संकरुप में सत्य की अतिम क्मोटी स्कशथा नहीं, गनफ़भा 
में भी संकल्प का सच्चा बने रहना है। 
सकलप अंतद्‌ प्टि के विपरीत तत्काल इक रफ़ा किया है। धश अगभी इच्छा 
को अपने अम्तित्व के ठीसपन में जानना है। यदि संकरा थे एलसे मैंते विभार वहीं 
फिया है, सारी संभावनाओं को नहीं तोला वया है. हीर सरने शअिम्दस ले चेह बरी 
गुजरा है तो इसे अंधे अंतमोध से प्रेर्ति कहा जाएगा, मे कि ?से सकेस्य कहर 
जाएगा। 

, अस्तित्व का सार है निर्णय | या तो मैं. खुद निर्णय कह था कोई दूसरा मेरे 
बारे में निर्णय करेगा जिससे मैं किसी अन्य की वस्तु या औजार बस जाऊंगा और 
अपने स्थतत्र व्यक्तित्व से हाथ धो बेंदुंगा। बिना निर्णय के तो कुछ रह नहीं 
सकता । समय की एक सीमा होती है जिसके परे मैं निर्भय को स्थित नहीं कर 
सकता | 

मासेल का कहना है कि बिता निर्णय के चुनाव नहीं होता, शिता इण्ठा के 
'सिरय नहीं होता, बिना आवश्यकता के इच्छा नही होती, और बिता खसा (शी57) 
के आवश्यकता नही होती। इनमें से प्रत्येक युत्र अलग-अलग माज होने का बोध 
कराता है किल्तु चारों मिलकर अस्तित्व का अहसास देते है | 
जैसपस का एक सिद्धांत है कि अस्तित्व ठोस वास्तविकता मे जुड़ होता है। 
सारी मानव जाति को प्यार करने वाला प्यार नहीं करता कितु एक विशेश आदमी 
से प्यार करने वाला प्यार करता है। सारी दुनिया को स्थायी कप से बदलने की 
इच्छा कोई इच्छा नहीं है। सही इच्छा बह है जो वास्तविक जीयम की किसी 
संभावना को अपना लक्ष्य बनाती है। भविष्य के रूप मे काल संभावना है, भूल 
के रूप मे निष्ठा का बंधन और वर्तमान के रूप में निर्णय । अस्तित्व को असुभू्ति 
किसी समय मे किए गए हमारे निर्णयों से ही होती है। यदि मैं किसी समय में समय 
से ऊपर खडा हो सकूं तो मैं काल की अस्थिरता पर विजय प्राप्त कर सकता हूं । 
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यदि मैं किसी समय में सम्पूर्ण भाव से प्यार कर सकता हूं या अन्य कर्म कर 
सकता हू तों समय शाश्वत बन जाता है। 

शाश्वतता न तो कालातीत होना है और न सर्वंदा सातत्य, यह मानव के 
अस्तित्व की कानगत अभिव्यक्ति के रूप मे समय की गहराई है। 

जैस्पर्स स्पिरिट, रीज़न और एक्जिस्टेंज (5977९, ए९॥३०॥ 400 एडाअलार) 
की अलग-अलग सत्ता को स्वीकार करते है । इन्हें आत्मा, बुद्धि और अहकार कहा 
जा सकता है। उनका कहना है कि आत्मा सभग्न या सम्पूर्ण बनने की इच्छा है । 
अह॒कार प्राभाणिक बनने की इच्छा | आत्मा समग्र मे प्रकट होकर सतत बोधगम्य 
होती हैं। आत्मा के रूप मे मनुष्य अन्य सब मनुष्यों के साथ ऐक्यभा०ग मे होता है 
किल्तू अहुंकार के रूप में वह अन्य मनुष्यों के खाथ या विरोध मे खडा होता है 
और बह दूर्बोच्च होता है | बुद्धि और अहकार के सबंध मे जैस्पर्स का कहना है कि 
ये एक-दूसरे की विरोधी शक्तिया नही है, पूरक शक्तिया हैं। दोदों साथ-प्ताथ रहती 
हैं ।एक के लोप हो जाने से दूसरी का भी लोप हो जाता है। बुद्धि भहुकार का 
परिष्कार करती है और अहृकार बुद्धि को सार्थकता देता है! तकेहीन काम मनुष्य 
को मनोवेगों, भावावेशों या सतक का सहारा लेने को बाध्य करते है जो अन्तत* 
उसके विनाश का कारण बनते हैं! 


अल्बेर कामू 


काम विसगति या बेतुकैपत (&05070॥9) के दा्शनिक के रूप में प्रसिद्ध 
हैं। बे जीवन में बैतुकापन पाते हैं और इससे लडने के लिए आत्महत्या, भोलापन 
था विद्रोह के तीन मार्ग सुझाते हैं । 

सरलता या भोलेपन का अर्थ हैं किसी चीज को स्वीकार न करना। यहू एक 
निषंधात्मक मूल्य है। विद्रोह मे आस्था की ओर छलाग तथा अन्य सात्वनाकारी 
सिद्धातों का स्पष्ट बकार है। काप्तू का कहना है कि विसगति को जीते के लिए 
साहस ओर बुद्धि अनिवाय संबल हैं। 

विसंगति की नैतिकता यह दिखाती है कि सभी कारये नैतिक दृष्टि से समान 
होते हैं इस अर्थ में कि उन पर सटद्ठी या गलत के कोई भी तिरपेक्ष मानदंड लागू 
नही होते । 

कामू विद्रोह के जीवन के चार आदर्श प्रस्तुत करते हैं। पहला है डॉन जुआन 
का आदर जो भविष्य के जीवन की आशा को निस्सार मानता है और वर्तमान 
क्षण को भोगने में यकीन करता है! दूसरा है अभिनेता जो निराशा को नही बेतुके- 
पन को ही जीता है । तीसरा भादर्श विजेता का है जो शाश्वतता के बजाय इतिहास 
को चुनता है क्योंकि इतिहास उसके अनुभव की सीमा मे आता है जबकि शाश्वतता 
उसे दूर की अनिश्चित वस्तु लगती है. घौधा आदरशों सर्जक है जो यह है 
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कि सूजन करते का मतलब है दो बार जीता । कर 

कामू ते अपने उपन्यास विद्रोही में बतामा है कि प्रिद्रीड़ में सीमानओंं हो 
लांघने की कोशिश का अन्त हृत्याओं को उचित उदुराने और तावाबाही में होता 
है। अब तक के सभी विद्रोहों ओर ऋतियो ने पुलिसन-सज की ही जन्म दिया है। 
कामू की यह पुस्तक विद्रोह के रोग का निदान है, रोग जी डिमिल्त झांतों से आला 

| 
५ कामू का कहना है कि जैसे नीत्शे के विद्रो्ठ का अन्त नाजीयाद में दुआ उम्री 
तरह अतियथायेवादियों [सुरीयलिस्ट) ने साम्यवाद की चुना । द्रव एंव को खोज 
मे विफल इन लोगो ने सबसे बुरे को चुना । 

काम की मान्यता है कि भाषा का सदी विनाश असंगति और स्वचालिय सेखन 
मै इतना नही होता जितना पार्टीजलाइन के शेखत से । फला राजनीति मे) ६ दर 
में सम्पूर्ण मौर निरपेक्ष की चाह विद्रोह की आपस का भाश करती # । अधि- 
यथार्थंवादी अपने समय के नकारवाद से बचने के लिए विश्वारी को सम्पूर्ण गुपागी 
में कद पड़े । 

कामु का विवार है कि फ्रांसीसी कोति ने हीगेववाद का अध्म वंदना । होगेच- 
बाद ते थी इतिहास की प्रक्रिया में व्यतित को इलि का करा अभावा। बट भी 
इतिहास से निभित मूल्य (स्पिरिट) के अलावा किसी और मूल्य का नटी मानता ६ 
उसने इतिहास के अन्त में विचार के निरमेक्ष सता के छप में उमरते के कर एमी 
की । 

(उल्लेखनीय है कि इस समय जब सोवियत संघ के बिधटन से अमरीकी पूंजी- 
बाद निरपेक्ष सत्ता के रूप उभरा है और इसे इतिहास का अन्त कह्टा जा रहा है। 
सम्भवतः इतिहास के अन्त के प्रवक्‍ता यहू मान रहे हैँ कि हीगेस की काना साक्षार 
हुई है) । 

कामू का कहना है हीगेल से प्रभावित रूस ओर यूरोप के कई विशारक रूसी 
क्रान्ति के विचार 'सर्वहारा का राज्य' को भी इतिहास के आदइणज के रूप में अवश्य- 
भावी मानते थे । लेकिन कामू का विचार है, कि मावसे ने अपनों भविष्यवाणी के 
विपरीत हुए ऐतिहासिक परिवतंधों को नजरभदाज किया । अतः माय्ंदाद निशान 
नहीं रहा, धर्म बत गया जो विरोधी विचार वालों को मृत्युदंड देता था । 

कामू कहते हैं कि फ्रासीसी कांति में ही विद्रोह ने ऋँति का कप जिया जिसमे 
ईश्वर के प्रतिनिधि बादशाह को फांसी दी गई । यही से आधुर्तिक डुर्ग प्रारम्भ 
हुआ क्योकि यही से ईश्वर के बिना और उसके विरुद्ध मनुष्य के राज्य के निर्माण 
की कोशिशों शुरू हुईं । 

काम की माच्यता है कि विद्रोह को हिसा-अहिसा, स्वत श्रता-स्थाय के विराधा- 
भासो को सुलकझाना होगा। हिसा विद्रोह की भावता को खत्प करती है क्योंकि पहु 
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व्यवस्था-बालित होती है और वह इतिहास के दूरगामी लक्ष्य के लिए व्यक्ति को 
भाजत्र वस्तु बना देती है । 


ज्यां पाल सात 


फ्रास के लेखक-दाशंनिक ज्यां पाल सात्रें को अस्तित्ववाद का राजकुमार कहा 
जा सकता है| दूसरे विए्वयुद्ध के बाद के विएव को सबसे अधिक प्रभावित करने 
वाले व्यक्तियों मे सात्रे का नाम सभवतः सबसे ऊपर आएगा। उनकी पुस्तक 
बीइग एण्ड नथिगनेस' के अंग्रेजी अनुवादक हैजल ई० बार्नेस ने उनकी गणना 
बीसवीं शताब्दी के उन बहुत कम दाशं॑निको में की है जिन्होंने एक समग्र प्रणाली 
प्रस्तुत की । 

पैरिस मे ।905 में जस्मे सात्रे दशेत के आचाये रहे। दूसरे विश्वयुद्ध के 
आरम्भ होने पर वे फ्रांस की सेना में भरती हुए । हिटलर की नाओ सेता ने उम्हे' 
बन्दी बनाया और एक साल बाद 94 में उन्हें रिहा किया जिसके बाद वे 
नाजियो के आधिपत्य के खिलाफ प्रतिरोध के आंदोलन मे शामिल हुए । इसी स्थिति 
में उन्होंने अधिकाश रचनाएं--उपन्यास, ताटक, दार्शनिक मिबन्ध आदि लिखी। 
उनका निधन [980 मे पैरिस में हुआ । 

शुरू मे सात को रचनाओं को पश्चिम में, विशेषकर अमरीका मे सम्देह की 
नजर से देखा गया । उदाहरण के लिए उनकी पुस्तक दु फ्रीडम कंडेम्ड' के अनु 
वादक वाड़े बास्किन थे पुस्तक की प्रस्तावना में प्रश्त किया: “क्या अस्तित्ववाद 
को लोकप्रिय बनाने वाले वीभत्स नाटकों और अश्लील उपन्यासों का लेखक 
बास्तव में दार्शतिक है या महज अवसरवादो घोखेबाज़ ?” 'बीइग एण्ड नविग्रनेस' 
के अनुवादक ने भी अपनी प्रस्तावना मे विलियम जैम्स की सिद्धांत की यात्रा की 
तीन अवस्थाओं का जिक्र करते हुए कहा कि अस्तित्ववाद को भी इन तीन अब 
स्थाओ से गुजरना पडा | पहले उसे अनर्गल कहा गया, फिर उसे सच किन्तु महत्त्व- 
हीन कहा गया और अन्त में उसके आलोचक कहने लगे कि उन्होंने खुद इसकी 
खोज की । 

'बीडुंग एण्ड नथिगनेस” सात की दाशंनिक प्रस्थापनाओं का सबसे भहृत्वपूर्ण 
ग्रथ है । हालांकि इसकी कुछ प्रस्थापताओं में सात्र ने बाद में खुद सशोधन किए 
लेकिन कुल मिलाकर इस्ले सात्रे के विचारों का आधार ग्रथ भाना जा सकता है। 

जैसा कि शुरू में कहा गया सात्र दो प्रकार की सत्ताएं (बीइईंग) मानते थे । 
एक जो अपने मे पूर्ण है और दूसरी जो पूर्णता के लिए व्याकुल है। पहली को 
उन्होने ७०-४० और दूसरी को 9077-5० कहा जिसे अग्रेजी मे 7-5८[# और 
श-5धई कहा जाता है। भारतीय दर्शन की शब्दावली में इसे सद्‌ और चिद्‌ 
अथवा प्रदु-असद्‌ अथवा प्रकृति-पुस्ष कहा जा सकता है। चिद को वे मानव-चेतना 
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[मिप्शप्त एजाष्ट्रांतप्डधटडी भी बहने डै आर इसे ध्ता का गुण मे जि गमस 
बताते हैं । 'नथिममेस' नेति ज्ेति हे: अच का बोध कराने बीजए पहद है पृ हे 
हुम तेतित्व भी कह सकते हैं! यह मानव-भेनना ही शिव की भक्त ४ जमके 
द्वारा मानव-वैतना अपना और चह्तुओं का आन परत कर्गे; है. में यह नहीं 
कहकर वहु अपने को संसार को अन्य वस्तुओं ये पुथण करनी हैं लौर यार बह नहीं 
अर्धात आम, आमली नहीं, कद्ेकर व बाल्तुओं को झुक दूसरे थे पूरक पर ती है 
यहू निषेध की शक्ति मानव-चेतना की स्व्जता # दिमेका प्रसोध मानव के जीने 
की शनिवायें शर्ते है। वह अयने अस्तित्व को स्वतंत्रता के परयाण में ही चहनक कर 
प्कती है और जीने का सही अधे अण्ते अस्वित्व को कअदुदव करता औओे। सम 
प्रगार सात का अस्तित्ववाद एक प्रकार मे सदन बरग का वाइत बय जाता $ + 

तैगेल, कांट आदि के आदर्शवाद या सहकवाद ; एसेशियलटम शजित वर 
के प्रक्ुतिवाद, देकाते आदि के विज्ञानबाद, स्यूटत आाँद के मशीसबाद बोर आय 
आदि के इतिहासवाद सब ने मॉनव-तेर्शता का दसन लिया? इस इससे *४॑ विश 
अस्तिबवादियों ने मानव-स्वत चता की सर्वेच्सि सूहए मिलन कहने का प्रयास कक्यर। 
इस दृष्टि से अस्तित्ववाद आधुनिक सभ्यता, परिचशी सच्यता, दिल्ानेन्म रस भौर 
भोगवाद की सभ्यता के खिलाफ विशोद है शिखकी बश्म परिजाति खार्ज में दिल्मा 
देती है। 


मानव-चेतना का स्वरूप 


दीइग एण्ड नॉथिंगनेस' के प्राश्म्भ में सार्म मानब-्स्यलक्॒ता शोर उसके 
नपिंगनेस' के साथ सम्बन्ध को रप्ष्ट करते हैं। वे कश्से हैं के स्वसभहा मानव के 
अत्त वादर्शों, मूल्यों) था एसेंस से पहलि मौजूद होती है क्योकि मानव का अरतान 
और उसकी स्वतत्रता एक ही चीज़ है। आदर्णदादी सत्य को अस्तित्व में पुर भासले 
ये किन्तु अस्तित्ववादी इसके विपरीत अस्तित्व की पूर्व और सत्य को एसका 
परिणाम भानते थे। सात्रे ने कहा “मानव-स्थत्तवता ही भार्मबन्सत्व करों सम्भव 
बनाती है। जिसे हम स्वतंत्रता कहते हैं उसे मानव की वास्तविकता या झद्की 
सत्ता से अलय करना असंभव है । आदमी अस्तित्व में आने के बाद पवनेभ बहा 
होता! आदमी के होने और उसके स्वतंत्र होते में कोई फर्क नहीं है ।' 

पृठ को पर से जुदा करने वाली 'कोई चीज नहीं (नव) है। ह₹ अध्या मे 
कोई चीज बाधक होती है जिसे दूर करना पडता है लेकिन धुल और बाद के 
टीप कोई चीज वाधक नही है अत मानव के लिए आवश्यक है कि यह अपने का 
अपने अतीत से "नथिग्नेस! के द्वारा जुदा मानते | यह 'नथिगनेस लिशेध बता आर 
है श्योड़ि यह अपने भीतर 'न' कहने की शक्तित छिपाए हुए है. क्यो यह कोई 
चोब नहीं है अर्थात यहि सत्ता का निषेध है। 
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किकंगाद से प्रभावित हाइडेगर ते दुश्चिता (ऐंगुड्श) मे 'नथिगनेस' का बोध 
माना है! सात कहते है कि दुर्श्चिता मे मानव अपनी स्वतन्त्रता की चेतना प्राप्त 
करता है अर्थात्‌ स्वतम्बत्ता चेतना के रूप से दुश्चिता में वास करती है।दुश्चिता में 
ही स्वतन्त्रता अपने लिए प्रश्न बनती है। दुर्श्चिता में जो स्वतन्त्रता अपने को प्रकट 
करती है बह कारण-कार्य के बीच स्थित 'नरथिगनेस' के समान होती है। 

दुशिचिता या पीडा के कारण जब आदमी अपनी स्वतन्वता का प्रयोग करने से 
बचता है तो वह अपने आप से झूठ बोलता है और बुरी नीयत (दुर्निष्ा) को अप- 
नाता है। सच्ची निष्ठा अपनी स्वतस्तता के प्रयोग मे निहित है भले ही उत्तसे 
यातना सहनी पड़े | व्यवस्था के नियमों के पालन को हम अक्सर ईमानदारी कहते 
है किन्तु यह बुरी नीयत (बैड फेथ) ही है क्योकि ये तियम मानव की स्वतन्त्रता का 
दमन करते है और आदमी अपनी स्वतन्त्रता के प्रयोग से बचकर ही इतका पालन 
कर सकता है। 

सातन्न कहते हैं कि मेरी स्वतन्त्रता मुल्यो का अप्रतिम आधार है अत. मेरे द्वारा' 
इस या उस मूल्य को अयबा मूल्यों के मापदंडो को अपनाने का औचित्य कोई भी 
चीज सिद्ध नही कर सकती। खूंकि मेरे कारण ही मूल्यों का अस्तित्व है अत. मैं 
मृल्याकन से परे हु. मेरा औचित्य सिद्ध नहीं है। मेरी दुर्श्चिता का अथवा मेरी 
स्वतन्त्रता की दुर्श्विता का कारण यही है कि मैं या मेरी स्वतन्त्रता सब मूल्यों का 
आधार है किन्तु खूद आधारदीन है| 

ब्रीदग फार-इटसेल्फ अर्थात्‌ स्व के लिए व्याकुल मानव-चेतना के सम्बन्ध मे 
सात कहते हैं कि यह ऐसी सत्ता है जो अपने में ही प्रश्ताधीन है। इसका अर्थ है 
मानव चेतना अपने में सम्पूर्ण रूप से एकाकार नही है। यह पू्णंता सद्‌ या 'इन- 
इटसेल्फ' मे होती है जिसके बारे में हम कह सकते हैं कि यह वही है जो है। इसका 
कोई भी अंश इससे अलग यथा दूर नही है, इसमें द्वेत की कोई संभावना नहीं है। 
इसमे कही जरा-सी भी खाली जगह नही है, अत्यन्त सुक्ष्म दरार भी नहीं जिसमे 
'नर्थिगने्स' का प्रवेश सभव है। किन्तु इसके विपरीत मानव' चेतना की सत्ता में 
रिक्ति है | मेज के सम्बन्ध में मैं कह सकता हूं कि यह मेज है किन्तु अपने विश्वास 
के सम्बन्ध मे मैं नही कह सकता हूं कि विभवास, विश्वास है; मुझे कहना पड़ेगा कि 
सह विश्वास की मेरी चेतना है । 

चूकि नथिगनेस सत्ता का नकार है, यह उसी सत्ता के माध्यम से आ सकती है 
जो खूद अपना नकार हो । यह सत्ता है मानव चेतना जो नथिगनेस का आधार है 
और खुद अपने को प्रश्न का विषय बनाती है। नथिगनेस का आधार होने के बाव- 
जूद वह है” अर्थात उसकी सत्ता है भले ही उस सत्ता का स्वरूप बिल्कुल भिन्‍न हो । 
सात सानव चेतला की सत्ता के स्वरूप के सम्बन्ध में कहते हैं कि वह वह नहीं है 
जो है गौर बह है घो नहीं है इस पहेली का सरलार्थ यह है कि आदमी न ठो 
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अतीत की मिर्मिति है और ने वर्तमात स्वकूए उसका सही स्वक्षप है बहिक बड़, बहु 
है जो उसे अभी बनता है। बहू अपनी स्वरंश्रता से थो लक्ष्य अपने ललित बनना है 
जो होने का संकल्प करता है वही, वह है। महू ने तो अतीत का दाप् है, ते परि- 
स्थितियों का खिलौना है, वह पता स्वतस्त्र सकहस है, अपना भि्य है शिमे बह 
खुद चुनता है । 


चेतना की भौतिकता [तथ्यात्मकता) 


लेकिन बावजूद इसके कि मानव चेतना अपने अतीत, अबंबी पारस्थातिया का 
निषेध करती है, वह अतीत या परिस्थितियों से मुक्त नहीं होती बल्कि इंद्स घुकत 
रहती है तभी तो निषेध कर पाती है)। भलबत्ता, बह उनसे सासित होने मे इस्कार 
करती है। उसका यह जतीत, ये परिस्थितिया, मानव-म रोर सहित, उत्तकी तथ्या- 
च्मकता या 726 70770 है । ये मानव को (दिए गए तब्य है। इनका खुनाव उसने 
स्वय नही किया है ये उसे अकस्मात्‌ सिले हैँ। ममुष्य ते सो अपने जन, परियार, 
देश और काल को चुन सकता है त अन्य सारी रिधांतयों की सिवक बीच बहू मौजूद 
होता है। ये उसके भूत है (अतीत के अर्थ मे भी और एंचमड़ायूली से मिल धए्यों के 
अर्थ मे भी) और वह इतका दास नहीं, स्वामी भूतनाथ) 8। बावेद जीवन को 
साथथकता इस बात में है कि वहु भूतताथ बने, अपनी तद्थाध्मकता से शामिल से 
हो। इसके लिए उसे स्वतस्त्र इच्छा का प्रयोग करके अपनी तथ्येत्मक्षता का निधृ 
करना पड़ता है और अपना लक्ष्य चुनना पड़ता है । यही उसका सुजव हैं और इसो 
के माध्यम से वह अपने अस्तित्व को स्थापित कर सकता है 
साय का कहना है कि यदि मानबं-सत्ता निर्दोषता एवं (र्णवा का जादर्ण धपने 
में लिए हुए होगी तो खुद अपना आधार नहीं होगी क्योकि यदि बढ अपना आधार 
होगी तो वह अपने जैसी पूर्ण और निर्दोष सत्ता का तिर्माण करेगी । दुसरे शब्दों 
में स्वाधार वाली सत्ता मे और उसकी कल्पता अथवा सूष्टि में जरा-सा भी भेद 
"नहीं हो सकता क्योकि वहू कट्पना या सुष्टि उसके आदेश के ही अनुरूप होगी । 
(भाव से अन्ाव की उत्पत्ति नहीं हो सकती है)। मानव स्वाचितन की अबस्या मे 
अपने को आधारहीन पाता है, गपने को अधूरा पाता है । देकारते का आस्मोग्मुद्र 
अह (ईगो) भी अपने को अधूरा पाता है क्योंकि बहु सन्देदु कश्सा है। किल्मूं देकातें 
भपूर्ण सत्ता में भी पूर्णठा के विचार या आदर्श की विद्यमानता मानती हैं जो उनके 
सिद्धात की विश्चगति है । 
मानव का यह अपूर्णता का बोघ तथ्यात्मकंता का बोध है । यह तथ्यात्मकता 
उसकी चुनी हुई तही, उसे दिए गए तथ्यों के रूप में मिली है । दुसरे शब्दों में यह 
उम्तकी स्थिति है जिसमे उसे फेंक दिया गया है और बकेला छोड़ दिया गया है। 
यदि यह तथ्यात्मकता उसकी अपनी अजित वस्तु होती, अकस्मात भिल्ली हुईं 
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न होती तो मानव चेतना जैसे चाहे उसका उपयोग कर सकती थी, उस पर शासन 
कर सकती थी और उस पर गर्व भी कर सकती थी | किन्तु चूकि यह उसे अकस्मात 
मिली है अतः वह उस पर निर्भर नही कर सकती, उसे अपना आधार नही बना 
सकती | मानव चेतना विचार की प्रक्रिया में ही तथ्यात्मकता के इस स्वरूप को 
समझती है और उसे भआधारदीनता का बोध होता है। यह बोध ही हाइडेगर के 
शब्दों में प्रमाणिक जीवन है और यह बोघ न होना अर्थात्‌ तथ्यात्मकता को अपना 
समझ लेना अंग्रामाणिक जीवन है। यह बोध अपराध-भावना के समान नही है 
तथापि इस बोध से हम अपनी नजरों मे असंगत बन जाते हैं। यहु जीवत की 
तिस्सारता और बेतुक्रेपत की अनुभूति है । 


मूल्य-चेतना 


मनुष्य में इच्छा का होना ही इस बात का पर्याप्त प्रमाण है कि मनुष्य अधूरा 
है। उसकी अपूर्णता या अभाव ही उसकः मूल्य है जिसे प्राप्त करने के लिए मानव 
अपनी स्वतन्त्र इच्छा का प्रयोग करके अपने लक्ष्य को ओर बढ़ता है। यह लक्ष्य 
उसकी सभावना है जो अपने अभाव के रूप में उसके सामने प्रकट होती है। यह 
अभाव अस्तित्व के बाद प्रकट नही होता, अस्तित्व के साथ-साथ प्रकट होता है । 
जन्म के साथ ही मनुष्य अपूर्णता या अभाच के साथ अपने को पाता है। अपूर्ण मातव- 
चेतना पूर्णता की ओर बढ़ती है। चूंकि मानव-चैतना का अपना कोई आधार नही 
है (उसका आधार नश्रिमनेस है) अतः वह ऐसी सत्ता बनना चाहती है जिसका 
अपना आधार हो | यह सत्ता जिसकी ओर वह बढ़ना चाहती है चेतना रूप ईश्वर 
नही है (क्योंकि सदू-चिद्‌ की एकत्ता असंभव कल्पना है) । बल्कि यह सत्ता समग्रता 
है जिसका व्यक्ति एक अंश है। मानव इसलिए दुखी है कि वह उस समग्रता को 
प्राप्त करने के लिए सदा व्याकुल है जिसका वह अंश है किन्तु जिसे बह पा नहीं 
सकता क्योंकि सद को प्राप्त करने के लिए उसे अपना चिद्‌ खोना पड़ता है। 

आदमी जो दूख झेंलता है, जो यातना अनुभव करता है बह हमेशा अपर्याप्त 
या अधूरी होती है क्‍योंकि चेतसा मे प्रवेश करते ही वह यातना से यातना की चेतना 
बन जाती है। दुसरे की यातता, ठोस प्रतिभा बच जाती है, इसलिए हमे भाक्ृष्ट 
करती है। वहु॒ उस वास्तविक चेतना का जो मिरन्‍्तर हमारा पीछा करती है, 
सखलित समरूप होती है। 

साजज मानव-चेतना को निर्वेबक्तिक चेतना और अहं (ईगो) की पथ्रक्‌ सत्ता 
नही माचते । वे मानव-चेतना के वैयक्तिक रूप को अहूं कहते है। मेरेपन का भाव 
चेतना में हमेशा मौजूद रहता है भौर इस दुनिया के सम्बन्ध में मेरेपल का भाव 
इस अथं में होता है कि दुनिया मेरी संभावनाओं से भरी है और प्रत्येक सभावता 
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की चेतना आत्म-चेतना अर्थात्‌ में हू। इन सभावनानं से दुगिम $। एशला और 
सार्थकता है । 


चैतना की काल-गति 


कालिकता, काल अर्थात्‌ समय के साथ हमारा सम्बस्ध हैं और बढ़ हमारी 
तथ्यात्मकता का ही एक रूप हैं। लेफित भरत, बर्द पान और शांविष्य काल के भीड़ 
अलग-अलग बंड नहीं है अपितु यह अखड कंण-रचता है। अतीत उबाल ते कप मे 
वर्तेमात के साथ रहता है। कुछ दा्शमिकों वे इन इमृलियों था बचेसास से अलम 
करते के लिए अच्चेतन, निष्क्रिय आदि कहा किन्तु साथ अवीत और बह मात के बीच 
कोई पुल नही मानते, वे दोनो की बल्कि प्विप्व को सी उनके ज्ञाथ भंविधिकरत 
मानते है। 

मारलो ने कहा था कि मृत्यु इसलिए भगान ह है कि बहु जीवन को नियात भे 
बदल देती है। सा्त्र का कहना है कि मत्यु होने पर भो तावगी इसरो बान गा, 
सगे-सम्बन्धियों की स्मृति में बना रहता है, बह ठोस अतीस में बजा आती हैं विन्ख 
जहा ऐसा नहीं होता बहा उन्हें तथा उतने अतीत की पूर्णतया सड्ट कहर आ। सकता 
है। भतीत की वर्तमान में विद्यमानता नदी केसल भें पढ़ें फचरे के शेमाल भारती 
जा सकती है। अतीत वर्तमान के साथ प्रेस-छाया की तरह रहेता है लॉज ये वर्तमान 
नही बन सकता । 

सात्र कहते हैं कि मेरा जतीत यह है जो मुझे अभी बसभा है. किन्‍म इसका 
स्वरूप मेरी संभावना से अलग है। मेरी संघावना मेरी होस संभावना है. जिश्की 
विपरीत सभावना भी उतनी ही संभव है अर्थात्‌ उस्तमें पफलता-मसफणता दोनो 
निहित हैं। किन्तु अतोत मेरी ऐसी सभावता है जो पूर्णतया मिश्चित है। इससे बचा 
नहीं जा सकता । अतीत मेरा सूद है जोर मुझे वह सदर रूप बन्ततः प्रष्त करता ही 
है (मृत्यु पर), इससे कोई बचाव नही । मरा सद्‌ जिसका मैने निषेध किया है, मेर 
पीछे लगा हुआ है। यह मेरी तथ्यात्मकठा है, मेरा अतीत है। शुझे इसे एक दिस 
आप्त करना ही होगा । यदि मैं जपने अत्तीत में धुव: प्रवेश सही कर सकता हु तो 
इसका कारण है कि यह सद्‌ है और मैं चिद्‌ हु । अतीत के बिप्रीस अर्तभाठ भेरा 
सिद्‌ है। वर्तमान का अर्थ किसी के समक्ष सपस्थिति । प्रश्व है कि किस के समक्ष 
कोन उपस्थित होता है ? जो वर्तमान है, उपस्थित है, बढ़ सद नही हो सकता बयोकि 
सद्‌ सिर्फ स्थिति है, उसकी भूत, भविष्य था पतेमान में गति नहीं है। असः बर्ते- 
मान में सिफफे चिद्‌ की उपस्थिति हो सकती है ओर महू उपस्यातति खद के समक्ष 
होती हैं। चिंद्‌ की उपस्थिति समग्र रूप में सद को स्थिति की संभव बनाती है! 

वर्तमान को तत्क्षण के रूप मे पकड़ना असभव है क्योंकि तत्क ण बहु क्षण होगा 
जिसमें वर्तमान ठट्दरा हुआ द्वोगा । किन्तु वर्तमान कभी बहस हुआ नहीं होता, यंद्द 
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केवल गति के रूप में ही रह सकता हैं । 

बर्तेभान चिद्‌ रूप है । वह चिंद्‌ रूगी मानव चेतना की तरह ही 'वह' नही है 
जो दे (अतीत) और वह है', जो नही है (भविष्य) । 

जहा तक भविष्य को बात दें संद्‌ ने तो क्वविष्य हो सकता है और ते भविष्य 
का कोई अश । पूर्ण चरद्रमा चर्धनेखा का भविष्य है इस तथ्य का प्रकाण मानव- 
चेतना के द्वारा ही रानव है; अत' भविष्य का आगमन मानद-चेतना के माध्यम से 
होता है। भविष्य देबल उसी का हो सकता हैँ जिसकी सभावनाएं है जिसे अप्ी 
कुछ होना है। जो हो चुका है उसका भविष्य नहीं हो सकता । 

मैं भ्रविष्य भी भोर उन्मृद्ध इसलिए होता हु ताकि मैं अपने अभाव, अपनी 
अपूर्णता को प्राप्व करके बढ़ बत सकू जो में हूं। इस प्रकार सानव-चेतता जिस 
चीज के समक्ष उपब्विन होती है. बह # उसकी अपनी सभावता। भविष्य बहु 
कल्ित बिच्दु # जहा तथ्यान्भकता (अतीत ), चेतना (चर्तमाम) और उसकी संभावना 
सिविष्य) के सहसाी अन्य सापीडन से स्व, लिंद' के सद्‌ रूप मे प्रकट होता है। इस' 
चिद्‌ की भविष्य यात्रा सद की और (अपर्ति मृत्यु की ओर) है। 

भविष्य जतीय मे बित्कृत विगरीत है। अतोत “मैं! हू लेकिन अपने से परे हु 
लेकिन इस ४ का ने होगा मेरे जिए संभव नही है अर्थात मझें अपना अतीत बसना 
ही है। भविष्य, इसके विपरीत, ऐसी खीज है जिसे मैं सिर्फ पा सकता हू, पाता नहीं 
हु, मेरी सवतस्न्रता उसे पाने के लिए हमे गा व्याकुल रहती है । मेरा भविष्य शाश्वत 
संभावना है. जिसे में पूर्णतया कमी नहीं पा सकता । इस प्रकार मेरी स्वतन्त्रता 
जो सभावता को पकड़ने के लिए व्याकुल है, इस व्याकुलता के सिए अभिशम्त 
हे। 

काल या सम मुझे अपने से अलग करता है, जो में रहा हू और जो मैं बनना 
चाहता हैं, जी में करता चाहता हैं उससे और वस्तुओं त्तथा अन्य व्यक्तियों से । 
समय को ही दूरी के व्यावहारिक पैमाने के रूप में चुना जाता है जैसे वहु शहर 
जाधा घंदा दूर है, इस काम को सयाप्स करने में तीन दिन लगेंगे आदि-आादि । यहा 
ब्विकाल की एकल दंखी जा सक्षती है। वश्य और मानव का कालिक सम्बन्ध 
खकनाभूर शोक्षर पूर्धापर सम्बन्ध रह जाता है। इस चूर-चूर हुए काल का एक 
कण क्षण है जिगकी' स्थिति कुछ निश्चित क्षणों से पहले और कुंछ के बाद है किन्तु 
बह क्षण अपने ऋूप मे पुर्तापर का समावेश नहीं करता। यह अविभाज्य हैं और 
कालासीय है क्योकि काल एक प्याह है 

भ्रूण मे चेतना के विकास का अध्ययन करने से ऐसा लगता है कि एक क्षण 
ऐसा रहा होगा जब अण के पिड़ में चेतना नहीं होगी और फिर सहुसा चेतना प्रकट 
|ई होगी जिसका कोई जनीत नहीं द्वोगा' सात्ज कहते हैँ कि इस चेतना का भी 
अतोत होता है किश्तु इसका यहू संतसब महीं कि महू चेतना सद्‌ में स्थित किसी 
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पूर्व चेतना से आई है । इसका मतलब यह है कि चेतना पड़ के निर्ध थे मे प्रकट लेती, 
है इसलिए हर चेतनः के पीछे सद्‌ अर्थात्‌ अतीत दा है आइसय मे बवाल छा 
निषेध से ही अतीत प्रकट होता है। घद्‌-जदू का पुर्व रूस है। 

चेतना प्रकट होने वी घटवा जन्पर है। प्रश्न एउट ग्ल हैं कि सह ये विए पईम 
प्रकट होता है ? क्या बह सद्‌ से पंदा हुआ या किसी भन्य ने ” बसार कद प्् 
कहते हूँ कि, इस तथ्य की उपेक्षा करते हे कि नेतना डर लिए + बरन पर:प अनीत 
का उदय होता है। अर्थात्‌ रद से खिद्‌ का जन्म वे-ीे होता 5 फिछ नय से भ. की 
सत्ता स्थापित होती है। जन्म के साध्यम से अलौत विश्व # प्रकट होता है : 

ऐसा लगता है कि जब चेतना अपने नेतित्व (वविगनेश। से अंक जानी है और 
सद्‌ की गिरफ्त में आती है तो उस क्षण एक नई चेसमा जसय जेल हूँ जो विषय का 
समक्ष उपस्थिति के हूप में अपना निषेध करती है और सब में हि>व -े जाली ई। 
अपन है कि सचमुच यह नई चेतना का प्तरद्ीकरण है ? सार्च इस भ्रस्ते थे, पलर 
में कहते है : “सब कुछ ऐसे घटित होता है गोया बर्गमान केसना' का शपकद / विश र 
(िंद) हो--जो तत्काल भर जाता है, शाह्यत झूप से द जन्म के माथ- -(तदांत 
एक चेतना के विलीन होने और दूसरी के अकट होने का एाफवन कम हर तन में 
चलता है), गोया वर्तमान सद्‌ या सतीत की पकड़ से दूर हम के लिए >खाता श 
भागता है किन्तु अन्त में सदू उसे पकड़कर अतीत मे बदल दसा है जो किलो के द्चा 
का अतीत नही होता | सद्‌ की यह अच्तिम विजय भुत्यु है भी कालिकता य। बन्दी 
बनाकर समूची दुनिया को अतोत में बदल देती है। 

चेतना जब अपने प्रति सचेत होती है तो वह बयु विन (4९५ हल: हक 
स्थिति है। इसमें मूल चेतना में प्रकट सत्ता का पुत्र; प्रकेटकरण होता है और पढे 
अधिक प्रामाणिक होता हैं। यह सज्ञान की पुध्ठि है। 


चेतना की दिक्‌-गति 


सद्‌ और चिदु का पारस्परिक सम्बन्ध ज्ञान है। ज्ञान वस्तुत, अन्तज्ञाव होगा 
है। हसरल ने तथा अन्य कई दाशंनिकों ने भी कहा है कि यह चेतना के पमझा च्स्त 
की 'निजी' उपस्थिति है। अतः ज्ञान को उपस्थिति बडा जा सकता हैं । 

मानव-चेतना प्रत्तिबिम्ब-प्रतिबिम्धी के छाया-द्ूत के छूप में क्पने पॉलिस्श 
(नथिगनेस) का आधार है। श्तिविम्ब और प्रतिधिम्धी एक-ुसरे पर ाशित है 
उसी तरह जैसे नेतित्व और चेतना अन्योन्याश्रित हैं। अतः ज्ञान न तो दो ससाओ 
(सद्‌ और चिद्‌) के बीच सम्पर्क के बादे स्थापित सम्बन्ध है, नग्मह इम दो 
सत्ताओ की गतिविधि या भ्रुण है । यह सानव-चेतता की किसी के समक्ष उप- 
स्थिति है। 

जान भानव-चेतता को दी हो रूकता है क्योंकि वहु भेसित्व है, यह निर्दंध कर 
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सकती है और बह शेय की सत्ता मे अपनी सत्ता को पृथक कर सकती है। मानव- 
चेतना अपने समक्ष उपस्थित वस्तु को अपनी सत्ता मानने से इन्कार करती है, यही' 
ज्ञान का आधार है। वस्तु के समक्ष उपस्थित होने पर वह घोषणा करती है कि 
यह में नही हू (नेति-नेति) ठभी उसे उस वस्तु का ज्ञान होता है। 

चुकि ज्ञान अनुपस्थिति नही, उपस्थिति है अतः जाता-झेय का पाथैक्य 'नाविग- 
तेस' से ही संभव है । 

विश्व के समक्ष चेतना की उपस्थिति एक या अनेक विशेष वस्तुओ के समक्ष 
उपस्थिति के द्वारा ही हो सकती है और इसी तरह विशेष बस्तु के समक्ष उपस्थिति' 
विश्व के समक्ष उपस्थिति की पृष्ठभूमि से ही होती है । 

चेतना किसी बच्तु के समक्ष अपनी समग्रता में उपस्थित होती है और चूकि 
बह स्वय समग्र निषेध है अत: वह निषेध भी समग्र का करती है। उसकी प्राप्त 
समग्रता अप्राप्त समग्रता के अश के रूप में होती है। इस प्रकार चेतना विश्व के 
माध्यम से अपने को समग्रता मे पृथक हुई समग्रता के रूप में जानती है। भारतीय 
चिंतन में इस स्थिति को पूर्णस्थपुर्णमादाय पूर्णमेवावशिष्यते” से व्यक्त किया गया 
है। इस प्रकार ज्ञान ही विश्व है। हाइडेंगर के शब्दों में विश्य और उसके बाहर 
कुछ नही (नर्थिग) है किन्तु इस नर्थिगनेस मे सानव-चेतना का उदय नही होता, 
भमानव-चेतना ही यह नथिगनेस' है, यहु मौलिक निषेश्न है जिसके द्वारा विश्व प्रकट 
होता है। 

दिक या आकाश (स्पेस) कोई सत्ता नही है । यह असंबद्ध सत्ताओं के बीच एक 
गतिशील सम्बन्ध है। आकाश या दिक्‌ का ज्ञान मानव-चेतना को होता है जो 
समग्र के समक्ष भी उपस्थित होती है और 'इस' विशेष वस्तु के समक्ष भी । आकाश 
विश्व नही है किन्तु यह समग्र के रूप मे देखी गई विश्व की अस्थिरता है। यह न 
सत्तत है और न विच्छिन्न अपितु सतत से असतत की स्थायी यात्रा है। आकाश का 
होना इस बात का प्रमाण है कि चेतना किसी वस्तु के वहां होने! का कारण बल- 
कर उस वस्तु की सत्ता में 'कुछ नही जोडती है। 

मानव-चेतना के गुण व्यक्ति की आंतरिक विशेषताए होती हैं जो आादतो तथा 
चरित्र का निर्माण करती हैं। चेवना की स्थितिया (मनोदशाएं) थ्रुणों से भिन्न 
होती हैं जो अधिक सयोगिक और बाह्य परिवेश्व से प्राप्त होती है। जैसे घृणा, प्यार, 
ईर्ष्या आदि । 

किसी वस्तु का गुण उसकी निजी सत्ता है जो अन्य वस्तुओं के साथ सभी 
सम्बन्धों से उसे अलग करने पर प्रकट होती है। वस्तु का गुण उसकी समूची सत्ता 
है जो आकाश (स्पेस) को सीमाओं के भीतर जपने को प्रकट करती है । इस गुण 
को पूर्णता” नहीं कहा जा सकता । यह रिक्ति को युण की निर्धारित रिक्ति का 

देता है इस रूप में गुण की, पहुच से दूर शाश्वत उपस्थिति रहती है 
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वस्तु के गुण का निरपेक्ष निर्धारण मानद-चेतना की स्वतस्थलत करती है, उसके 
वर्तमान रूप मे नही उसके भावी रूत मे । 

अपूर्णता और पूर्ण का काल्पनिक समामिलद्र एफ असम शशकली वा 
कल्पना है जो मानव-चेतना को निरत्तर कुल बचाए रर वो ह। यह कलाम 
सद-चिद की एकता है। वस्तुओं में भी अमूर्त और मूठ है शनशामरत थे से दर्ष 
कौ सृष्टि होती है। सत्ततऔर अस्तित्व का बह मिलन ४ पर मद य लता है। 
मतृष्य इस सौन्दर्य को अपूर्णता मे ही पक पाला है । 

.. प्मस्त आवशेवादी दाशेनिकों से भिस्त साथ सम्पूर्ण अदवा निरफेश्ष की गला 
को स्वीकार कही करते। त तो वे मिग्पेक्ष और सम्पूर्ण सत्य वी ६हममा करने है 
और न निरखेक्ष तथा सम्पूर्ण सौन्दर्य की। शिव तो झा क दणेद भें सूलरी भाव 
की तरह है जिस पर उनकी बाद की रचताओं में सरमरी तौर पर विधार एज 

। 

हे पूर्णता की कल्पता ईश्वर से जुड़ी हुई है। पूर्ण और लिफ्येद्ष ई#वर | को 
सकता है। सार कहते हैं कि मनुष्य ईश्यर बनता भाहता है, 8. शनि, धूप थे 
रहना चाहता हैं जो असंभव कह्पता है। पूर्ण सत्य इसलिए असभतव है कि था सद- 
चिंदू का विजय है। सम्पूर्ण सौन्दर्य शी इसलिए अमभव है।ह घह भी मर्च और 
अमूर्स का, सदू और चिंद्‌ का परस्पर विलय है। सत्य बोर सीन्दर्य, भव्य की 
तरह हमसे हमेशा कुछ दूर ही रहते हैं। हम उसके लिए विर्टर अयन्‍्यभीज शान 
हैं किन्तु उसे पूर्ण रूप से पाना असभव है। सादर्शवाद से भशिम्वयाद इसो जल मे 
घिन्‍न है कि आदर्शवादियों का आदर्श या अग्तिम सक्ष्य संभन कव्पवा है गिम्त 
अस्तित्ववादियों के लिए अन्तिम लक्ष्य या मडिल ला अन्तिम पड़ाव कोई | || 
नहीं | सतत यात्रा ही उनकी मज़िल है! 

ऐसा लगता है कि सात चिद्‌ का सौन्दर्य काल के।पायथ उन के सम्धरात में कोर 
सद्‌ का सौन्दये दिक्‌ या स्पेस के साथ उसके सम्बन्ध में देखते हैं। मानण जब बार 
के साथ अपनी संगति बिठाता है अर्थात्‌ अतीत के साथ रहते हुए भी उसमे स्वत-्त 
रह कर भविष्य को चुनता दे तो उसका कर्म मुजन अर्धात धोन्दरेपुर्णे अनता है । 
सद्‌ अर्थात्‌ जड वस्तुए स्पेस के साथ समति बिटाती हैं। यह संगलिये स्थय गही 
बिठाती, मानव-चेतना ही यह सगति बिाती है। चेतना अपने लद्य व अनुकृष' 
वस्तुओं को अलग-अलग पहुचानकर उनका स्थान निर्धारित करनी! #7 गई भी 
उसका सृजन अथवा सोन्दर्य-सुष्ठि है। 


मानव चेतना का अन्य के साथ संबंध 


बज्जा की अनुभूति स्व-परक होती है । हम अपने पर घ्समदा होदे हैं। हम 
इसके माध्यम से अपनी फिसी कसी से अपने स्व के किसी पक्क से 
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करते है। कितु यह अनुभूति मूलतः: स्वचितन की नही है, यह हमेशा दूसरे के 
साथ सम्पर्क से होती है । हम हमेशा दूसरों के आगे शरमिदा होते हैं। स्वचितन 
या आत्म-निरीक्षण की अवस्था में किसी दूसरे का हमारी चेतना में अस्तित्व नहीं 
होता । इस अवस्था में मैं अपनी चेतना के सिवा किसी अन्य से सम्पर्क नही करता । 
कितु में और मेरी चेतना का मध्यस्थ अन्य होता है! दूसरे को में जिस छूप में 
दिखाई देता हु उस पर मुझे लज्जा का अनुभव होता है । 

एक चेतना दूसरी चेतना को केसे प्रभावित करती है या उससे कैसे प्रभावित 
होती है, इस प्रष्न को यथार्थवादियों और आदर्शवादियों, दोनों ते लगभग नजर 
अदाज किया है। यथार्थवादी मत पर पड़ने वाले स्थितियों के प्रभाव पर ही 
अधिकतर विचार करते हैं और चेतनाओ के परस्पर प्रभाव की (तथा मन द्वारा 
परिध्चितियों पर डाले जाने वाले प्रभाव की भी) उपेक्षा करते है। दूसरी ओर 
आदर्शवादी (जैसे काठ) मानव चेतनाओ के सावभौसम अथवा सामान्य नियमों की 
खोज के लिए इतने अधिक उत्सुक होते हैं कि उमके लिए व्यक्ति का अस्तित्व 
ही नही रहता । 

अन्य व्यक्ति का केवल वैचारिक अस्तित्व नहीं होता | वह हाड-मास का 

व्यक्ति होता है, उसी तरह जैसे मेरा हाइ-मास का अस्तित्व है, मैं महज एक 
विचार नहीं हूँ । 

आदर्शावादी के लिए दो ही रास्ते है। या तो वह॒भन्य व्यक्ति की सकल्पना 
बिल्कुल खारिज करदे और यह पिद्ध करे कि मेरे अनुभव की दृष्टि से अन्य 
व्यक्ति बेकार की चीज है या वह अन्य व्यक्ति के वास्तविक अस्तित्व को मान 
ले। पहला रास्ता अहंमात्रवाद (8097) है। शोपनहाबर इस स्थिति को 
पत्थरों के मजबूत मकान में बद पागल की स्थिति कहते' हैं। 

अन्य व्यवित वह है जो मैं चही हूँ । दोतों के बीच नकार का (सथिगनेस) का 
सबंध है। आदर्शवादी इस संबंध को बाह्य निषेध से ही जान सकता है और इसके 
लिए उसे 'तीसरी चेतना की कल्पना करनी पड़ती है जो मैं और अन्य दोतो को 
बाहर से देख सके । लेकिन तीसरा व्यक्ति दोनी को एक साथ नहीं देख सकता 
क्योकि बह दोनों के लिए एक साथ उपस्थित नही हो सकता [ज्ञान उपस्थिति है) 
अतः तीसरी चेतना के रूप मे ईएवर की कल्पना करना उसके लिए अनिवाये हो' 
जाता है क्योकि ईश्वर ही एक साथ सब जगह होता है और मैं तथा अच्य दोनो 
के लिए उपस्थित होता है। 

साथ कहते हैं कि यदि हम अहंमातवाद से बचना चाहते हैं तो हमे में और 
अन्य का सबंध सत्ता और सत्ता का मानता होगा, न कि ज्ञान और ज्ञान का । 
इसरल और हीगेल दोनो सत्ता और ज्ञान को एक मानते है। हाइडेगर इन दो 
दार्शनिकों से गहरे प्रभावित थे ; उन्होंने कहा कि दो सनुष्यो का सबंध दो सत्ताओं 
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का होता चाहिए और इस संबंध मे दोनों को अपनी समणी सूखा (सन कौर ऋरीर) 
मे परस्पर निर्भर होना चाहिए? 

यदि अन्य मेरे समक्ष उपस्थित गहरी होसः, जद उसका ० कक ४ * जा पितमय 
के समान ही अस दिख नही होगा तो उसके सबद्च पे जरे यार अनेसन बेस नो हाव । 

एक व्यवित जब दुसरे व्यक्ति पर नजर शबजता है की एन सक!। ला ५ ।5 
का सवंध नही बनता जैसा कुर्ती-मेज आदि किसी बरए वा पार अनमा लि शा 
व्यक्तियों का संबंध विषधि-विपय का होता है। पहऋ अंबध देवा रह कुल था है नि 
मानव की सत्ता स्व के लिए ही नही, पर के हिए मी होता है। आदमों ऋए्गे 
लिए ही नहीं, दूसरो के लिए भी जीता है । 

अन्य के प्रकट होने से मेरी दुनिया, मेरी सितिया बदल जानी है। थे 
स्थितियां उसकी ओर उन्मुख हो जाती हैं। मेरी दुनिया और उसी भारी बीजें 
जो पहले मेरी ओर देख रही थी, इसलिए मेरी थीं. अब उत्तर ओर देखने लगती 
है भौर उसकी हो जाती हैं। मैं उन वस्तुओं के चाथ एक बर्य बन जाता ह, 
उश्चकी नजरों का विपय' । 

उसकी नजर उसकी भाली को छिपे लेनी है, बए उन जाओ के जग लाथन 
प्रकट होता है। इस आभास का काशण यह होता है कि दम को आल औ मेरी दृष्टि 
का विषय थी ठीक उसी दूरी पर रहनी हैं जहां मे उन आंखों कै लिए धकद होता है 
[मैं उन आखो के समक्ष बिता दूरी के उपस्थित होता हूं किंतु में पढ़ते जिदसा 
हूरी पर ही होता हूं )) अतः मैं उसकी नजर से मजर मिनाम की कशिश ऋग्ता 
हूँ तो मेरी नजर कुम्हुलाकर पृष्ठभूमि में चन्नी जाती है । अर्थात्‌ श्रत्न है किती 
को नजरें अपने ऊपर गडा हुआ पाता हूँ तो मेरी भांखें सामने की दुवया नहीं 
देख पाती हैं । वे भुझे अपनी ओर देखने को विवश करती हैं। 

इस बात को स्पष्ट करने के लिए सात एक उदाहूरण देते है। मार ली में 
ईर्ष्या या दुष्टतापूर्ण जिज्ञासा के कारण दरवाजे मे कान लगाकर कमरे की अदर 
का रहस्य जानने की कोशिश कर रहा हू और चाबी के छेद में अपनी आंखें गड़ाए 
हूं। यह ऐसी स्थिति होगी जब मेरी चेतना अपने बारे में देखबर होगी। बह शुद्ध 
चेतना होगी जो अपने अहं से मुक्त होगी और सारी वस्तुएं मेरी शुद्ध चेतना के 
समक्ष अपनी तरह तमाम क्षमताओं के साथ उपस्थित होंगीं। इस शिवरति मे बर- 
चाजे के कपाठ, चांवी का छेद आदि वस्तुए भेरे औजार होंगे और मेरे सारे काम 
प्राप्त किए जाते वाले लक्ष्य और उसमे इस्तेमान किए जान वाले भोजारों शी 
निर्देशित होगे। मेरी मन:स्थिति होगी साध्य के लिए हर साधन का उपयोग जबकि 
मरा स्व, मेरा विवेक, वस्तुओ द्वारा उसी तरह सोख लिया गया होंगा ईस द्ादिय 


पेपर स्थही को चूस लेता है। यह स्थिति साध्य की सिद्धि या लक्ष्य की प्राप्त से 
साधती का ओचित्य' सिद्ध करती है । 
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कित्‌ जैसे ही हाल में मुझे किसी के कदमों की आवाज सुनाई देती है और 
मुझे लगता है कि कोई मुझे देख रहा है तो मुझें अपना भान होता है। मैं अपने 
को तब देखता हूं, जब दूसरा मुझे देखता है। मेरी चेतना आत्म-निरीक्षण करने 
लगती है और मेरा स्व, उसका विषय बन जाता है । यह स्व चेदना के आगे तभी 
उपस्थित होगा जब वहू किसो और की नजरों का विषय बतेगा। मुझे तव लगता 
है कि मेरा रुव मुझ से छूटा जा रहा है, इसलिए नही कि मैं अपनी नथथिगनेस का 
आधार हूं बल्कि इसलिए कि मेरा आधार मुझ से कहीं बाहर है । मुझे अनुभव 
होता है कि दूसरे के संदर्भ मे ही मेरा स्व मेरा है। 

यह स्व मेरा जह है और यह मैं हूँ । यह मुझे मिला है मेरे बिना जाने क्योंकि 
लज्जा, गवे आदि की स्थिति में ही मेरा इससे परिचय होता है । लज्जा, गव आदि 
मे ही मुझे अन्य की दृष्टि और उस दुष्टि के दूसरे छोर पर अपने स्व (अह) का 
बोध होता है । लज्जा और गरवं में ही दूसरे द्वारा देखे जाने की स्थिति को जाता 
नहीं, जिया जा सकता है। 

यदि अन्य पुरुष है (साख्य का शब्द 'पुरुष' मानव-चैतना के अर्थ में प्रयुक्त हुआ 
है) तो मेरा एक बाह्य पक्ष भी है। मेरी एक प्रकृति है। मेरा प्रारंभिक पतन' 
(स्वर्ग से आदम और होवा का पतन) अन्य पुरुष की विद्यमानता है । लज्जा और 
गव॑ में मैं प्रकृति के रूप में अपने स्व का बोध प्राप्त करता हैं यद्यपि यह प्रकृति मुझसे 
बाहर अज्ञात-सी रहती है | सही शब्दों में कहे तो मैं वस्तु बनते के क्रम में अपनी! 
स्वतत्रता को खोता हुआ नही पाता हू बल्कि मेंरी प्रकृति ही मेरी जी जा रही 
स्वतंत्रता के बाहर होती है, मेरी उस सत्ता के पूर्बनियत गण के रूप में जो दूसरों 
के लिए है । 

इस प्रकार अन्य सर्वेग्रथम वह सत्ता है जिसके लिए मैं विषय हूँ अर्थात्‌ वह 
सत्ता जिसके माध्यम से मैं अपनी विषयता का बोध प्राप्त करता हूँ । यदि मैं अपने 
किसी एक गुण को भी वस्तुनिष्ठ रूप में जानना चाहता हूँ तो अन्य का मेरे जीवन 
में प्रवेश अत्यत आवश्यक है। 

कभी-कभी हम बड़े सहज भाव से ऐसे काम करते हैं जिन्हे करने के लिए 
यदि कोई दूसरा आदेश दे तो हमे बहुत झुझलाहट होती है । ऐसा द्वेष के कारण 
नही होता है । यह इसलिए होता हैं कि आदेश और निषेध से हमसे अपनी गुलामी 
के समकक्ष दूसरे की स्वत्तत्रता का बोध होता है। 

आदमी अपने वस्तुरूप (जो दूसरों की नजरों का विषय है) को छिपाने के 
लिए रूपडे पहनता है। यह अपने को शुद्ध विषयि के रूप में जीने का प्रयास है 
जिसे दूसरों को देखने का अधिकार है लेकिन जिसे कोई दुसरा व देख सके । 

गये और आत्म-प्रदर्शन की प्रवृत्ति बुरी नीयत है, जपने आपसे झूठ बोलते 
जैसा। आत्म-प्रदर्शन मे मैं वस्तु (विषय) के रूप में दूसरों पर अपना' प्रभाव 
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डालता चाहता हूँ। मैं दूसरे द्वारा दिए गए शु्ो के [असे हद खा शदित या 
बुद्धिमत्ता कौ) दूबरों को प्रभावित करने मे इस पर्हू झमझाल करता हूँ हु दुसरा 
भेरे उन गुणों को प्यार करने लगे । कितु साथ टी मंत्र भी चालदा 2 ! $ बड़ 
विषयि के रूप में उन गुणों को सराहे अधान्‌ जर्सी स्पनचना पे साथ । बाल मेने 
शक्ति या सुंदरता को वास्तविकता प्रदान करते का आरा सोच सास्पा ?। धड़ 
भावना बुरी तीयत या झूठ-मूठ के विश्वास के रूप में झथ में हनी » और 
इसकी परिणति इसके विधटन में हांती है। भूक्षि भ्ेरसा अम्म ८ सना दूसरे पर 
निर्भर है और मैं दूसरे को इस तरह प्रभावित फरता हूँ # बह भेरा वरलू ऋूप 
मेरे लिए छोड़ दे, इस किया में मैं दूसरे को विधय या बर्जु बना देगा हे ताकि मैं 
उसके दिल मे प्रवेश करके अपने वस्तु-हूप की (जो मेरे स्थफ्तिस्द का हेस्परड़े। 
प्राप्त कर सक्‌ । लेकिन यह बड़े देने वाली मुर्गी को मार डालने हैँया है । दूसरे 
को वस्तु बनाकर मैं वस्तु की नजर में वह्तु (जो अर्थद्षीत है) बव जाना है शोर 
इस प्रकार भारम-प्रदर्शन व्यर्थ बन जाना है। 


मानव-देह 


मेरी वेह मेरी भोतिकता, मेरी तथ्यात्मकता हैं, एक ही गर्द बम्ण है । वेकित 
यह मुझे अन्य वस्तुओं की तरह विश्व में दिखाई नह्ठी देवी | यह सेर लिए अन्य के 
माध्यम से ही प्रकट होती है । 

स्पर्श करना और स्पर्श पाता दो बिल्कुल पृथक अनुभूलिया है और दो मवाद 
रहित छोरो पर होती हैं। 

“आत्मा को जानना शरीर को जानने की अवेक्षा आागान कोलर है, पेकार्स मे 
यह इसलिए कहा था कि मानसिक तथ्यों को जेतसा अहण कर सकृर्यी है किल 
शारीरिक तथ्यों की गारटी दिव्य नियति ही दे सकती है! 

मेज के आमने-सामने बैठे दो व्यक्तियों के लिए मेंज पर पढ़ा गिमाम दाईं 
था बाई ओर होगा । मानव-चेतना विश्व को इस तरहे बह देश सकती कि यह 
गिलास उसे एक ही समय दाए-बाएं, नीचे-कपर दीखे । दिशाओं हे विलीनीफरण 
से यह-वह का भेद ही मिट जाएगा। जो मद हमें इस या उस बस्स के माप मे 
दिखाई देता है अभेद की स्थिति मे चला जाएगा। शुद्ध बाहरी सबंत $रूप में 
आकाश (स्पेस) का भी लोप हो जाएगा । 

आदर्शवाद ने कहा सवंध ही विश्व का निर्माण करता है। स्पृटन के विज्ञान 
ने धोतिक वस्तुओं की परस्पर किया के संबंध को अपना लाधार बस्पवा ; जिसु 
उनका विश्व मातव-रहित मदुस्थल था । 

शरीर मानव-चेतना से अलग कोई वस्तु नहीं है। यहू जिंदू में स्थित मद 
जही है क्योकि उस स्थिति में वह हर चीज को ठोस बना देगा। शकिर यह सच 
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है कि मानव-चेतना आधारहीन है और इस तथ्य के कारण वहू दी गई संत्ताओं के 
बीच एक दी गईं सत्ता के रूप में का्ये-रत रहती है | अत: शरीर चेतना की स्थिति 
से भिन्‍न नहीं है क्योकि चेतना का अस्तित्व और उसका स्थितिरत होना एक ही 
जात है। दूसरी ओर शरीर विश्व के साथ अभेद की स्थिति में होता है क्योकि 
विश्व चेतना की समग्न स्थिति और उसके अस्तित्व का मापदंड है। 

किंतु स्थिति शुद्ध रूप से दी गई विद्यमान चीज नही है। यह उसी सीमा 
तक प्रकट होती है जिस सीमा तक मानव-चेतना उसे अपना विषय बनाती है! 
परिणामत- शरीर जो चेतना ते अलग नही होता चेतना का विषय नही बनता। 

चेतना के स्वभाव का तकाजा है कि वह शरीर हो अर्थात्‌ जब यह निषेध 
ह्वारा अपनी सत्ता से पलायत करती है (मैं वह नही हूँ जो हैँ और वह हूँ जो नहीं 
हैं) तो यह पलायन विश्व मे कार्य-रतत होने के रूप मे ही होता है जिसमें शरीर 
अनिवार्य हैं । 

प्लेटो ने कहा था कि शरीर आत्मा को व्यक्तित्व प्रदान करता है। सात्रे 
इससे सहमति व्यक्ति करते हैं कितु यह भी कहते हैं: “तथापि यह मानना गलत 
होगा कि आत्मा शरीर से अलग होकर अपने व्यक्ति रूप को छोड़ सकती है, मृत्यु 
के समय अथवा शुद्ध चितन द्वारा, क्योंकि चेतना के वैयक्तीकरण में जात्मा और 
शरीर अभिन्न हैं । 


इंद्रियाँ 


साथ, शब्द, स्पर्श, रस, रूप, गंध की अनुभूतियों की सला स्वीकार करते है 
और इन्हे आँख, कान, नाक आदि इक्रियों (शारीरिक अगों) से अलग मानते है। 
(साख्य में भी इब्रियों और तन्मात्राओ को अलग किया गया है) । 

सात्रे विश्व की तमाम बस्तुओ को जिनमें हमारा शरीर भी होता है, औजारो 
के रूप में देखते है। ये औजार मानव-चेतना द्वारा अपने लक्ष्य को प्राप्त करते में 
उपयोगी होते है । इस क्रम मे एक औजार दूसरे त्ौजार पर दूसरा तीसरे पर 
'निर्भेर होता हैं। इस शखला मे अंतिम औजार हमारा शरीर हैं। औजारो की 
इस दुनिया मे प्रवेश करते का मतलब है अपने को भी औजार बनाना और यह 
काम शरीर करता है । लेकिन चूकि मेरा शरीर अतिम औजार है और यह मै ही 
हूँ इसलिए मैं इसका इस्तेमाल नहीं कर सकता, कोई दूसरा ही इसे औजार के 
रूप में इस्तेमाल कर सकता है। 

दूसरे के शरीर का अवबोध प्राप्त करते समय एक अबुझ तरीके से मुझे अपने 
आरीर का भी अवबोध प्राप्त होता हैं | यह अवबोध दूसरे की चंजरों और इरादो 
के केन्द्र बिंदु के रूप में होता है । 

दूसरे व्यक्ति का शरीर मुझे सश्लिष्ट समग्रता के रूप में मिलता है। में उस 
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शरीर को और वस्तुओ से अलग-थलग रूप में नहीं देखता हैं तथा उसके प्रत्येक 
अय को अपनी दिशा में मुखातिव पाता हूँ, प्राण-मांस की समग्रता के रूप मे । इद् 
प्रकार मेरा दूसरे व्यक्ति के शरीर को देखना अन्य वस्तुओ को देखते से भिन्न 
कोटि का होता है। 

भेरे शरीर के तीन आयाम है: 

(।) मैं अपने शरीर को जीता हूँ। 

(2) मेरे शरीर को दूसरा व्यक्ति जानता है और वह उसका उपयोग करत 

है । 
(3) मैं अपने शरीर को उस रूप में जीता हें जिस रूप में दूसरा व्यक्तित उसे 
जानता है । 

प्रेमी-प्रेमिका एक दूसरे के सामने आने पर लजाने, शरमाने या पसीना-पसीना 
होने की स्थिति से गुजरते है जिसका मतलब है कि वे अपने शरीर के प्रति लगातार 
सचेत हैं लेकिन यह शरीर वहू है जिसकी कल्पना दसरे ते की है। 

दूसरे की नजर का उद्देश्य होता है मरे शरीर को बस्तू या औजार बनाना! 
वह मेरा' विषयि और मैं उसका विषय बन जाता हूँ | सेरा शरीर मुझ से पलायन 
करके ओजारो के विश्व मे एक औजार बन जाता है ! मेरा विश्व मुझ से सजरें 
हटाकर दूसरे की ओर देखने लगता है। इसी परिवर्तेन की अनुभूति लज्जा, शरम' 
या पसोना-पसीना होने मे होती है । 

ऐसा लगता है कि दूसरा व्यक्ति हमारे लिए वह काम करता है जिसे मैं खुद 
नहीं कर सकता लेकिन जो मेरे लिए लाज़िमी होता है, अर्थात्‌ अपने को उस रूप 
में देखना जिस रूप में मैं हूँ । हम दूसरे की तजर से ही अपसे को वस्तु या विषय के- 
रूप में देख सकते हैं। हम आइने से भी अपने को देख सकते है लेकिन बह हमारी 
समूची सत्ता को नहीं दिखा सकता । यह काम अन्य व्यक्ति ही कर सकता है । 


अन्य के साथ मृत्ते सम्बन्ध 


अन्य के प्रति सम्बन्ध शुरू में तीन प्रवृत्तियों में प्रकट होता है : प्रेम, भाषा 
और आत्मपीड़न । 

प्रेम---अन्य के लिए चेतना के होने का पहला मौलिक अर्थ टकराव है । हस 
पने को दूसरे की गिरफ्त में पाते हैं। हमारा स्व किसी के कब्जे में होता है । हम 
उसे वापस पाना चाहते है ताकि उसे अपना आधार बना सके | मह तभी संभव है 
जब मैं सामने वाले की स्वतन्त्रता को अपने मे जज़्ब कर लूँ। तथापि यह कास इस 
प्रकार होना चाहिए कि सामने वाले की प्रकृति ज्यों-की-त्यों बसी रही। मे उसे 
बेषय के रूप मे जज्ब नही करना चाहता हूं क्योंकि उस सूरत में मैं विधय नहीं 
रह जाऊगा। मैं उसे विषयि के रूप मे अपने मे जज़्व करूं तश्ी मैं अपने को उसकेः 
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दृष्टि-बिन्दु से वियय के रूप मे पा सकता हूं । 
अपने लिए अन्य व्यक्ति बतना अन्य के साथ सम्बन्ध का प्राथमिक मूल्य है। 
यह आदर्श असंभव है। यह बाल दूसरे की उपस्थिति में मुझे निरन्तर परेशान 
करती है। यह ऐसा प्यार नही है जिसका स्वरूप उच्चम होता है अर्थात्‌ अपनी' 
सभावनाओं की ओर समस्त योजनाओं का जैविक समीकरण । यह प्यार का 
आवदरशें है, उसकी मे रणा और लक्ष्य दोनों । यह एक अनन्‍्य मूल्य है। 

अन्य की स्वतन्त्रता मेरी सत्ता का आधार है। किन्तु चुकि मैं अन्य की स्व- 
तत्रता के रहुम पर अपना अस्तित्व बनाए रखता हु अत. मैं अपने को सुरक्षित' 
महसूस नही करता । इस स्वतन्त्रता के रहते मैं अपने को खतरे में महसूस करता 
हु । इस लक्ष्य को प्राप्त करने का रास्ता है प्यार। 

हम चाहते हैं कि कोई हमे प्यार करे । क्यो ? 

यदि प्यार वास्तव में शरीर पर अधिकार करने की इच्छा है तो इसे अधिकतर 
आसानी से संतुष्ट किया जा सकता है। लेकिन तब अधिकार में लिया गया शरीर 
महज लाश हीगी । अतः यहू निश्चित है कि प्रेमी प्रेमिका की चेतना को अपने वश 
में करना चाहता है । 

प्यार भें हम दुसरे को उसकी स्वतन्त्रता के साथ, विषश्नि के रूप में पाता 
चाहते हैं ताकि हम अपने को वस्तु-रूप में जाग सके था अपनी वास्तविक सत्ता को 
जो उसके अधिकार में है, वापस प्राप्त कर सकें। 

प्रिय की पूर्ण गुलामी से प्रेमी का प्यार भी मर जाता है। यदि प्रिय मशीस 
बनकर रह जाए तो प्रेमी का लक्ष्य ही नष्ट हो जाता है। किन्तु दूसरी बोर प्रेमी 
प्रिय की स्वतन्थता के उस उच्च रूप से सम्तुष्ट नही होता जो वास्तव में स्वतन्त्रता 
होती है । प्रेम करने वाला चाहता है कि दूंसरा उसे ऐसी स्वतन्त्रता से प्यार करे 
जो वास्तव में स्वतन्त्र न' हो । वह चाहता है कि प्यार करने वाला प्यार करने के 
लिए विवश हो। उसकी स्वतन्त्रता सद्‌ के वशीभूत द्वोकर पागलपन की स्थिति 
में या स्वप्न की स्थिति मे' पहुच जाए और अपने को मेरे वश में करने के लिए स्वय॑ 
ही तैयार हो जाए। प्रेम करने वाला चाहता है कि जिससे वह प्रेम करता है वह 
प्रेमी को ही अपनी समूची दुनिया मान ले । 

प्यार चाहते का अथे है कि प्यार करने वाला उसे दुनिया के तमाम मूल्यों 
का स्लोत माने | इसीलिए प्रेमिका प्रेमी से सवाल करती है कि क्या वहु उसके लिए 
सारे पारम्परिक नैतिक बच्चनो को तोड़ सकता है? 

प्यार से पहले हर आदमी महसूस करता है कि वह इस दू निया में फेंका गया 
है। वह एक बेकार चीज हैं जिसका कोई उपयोग नही है। लेकिन प्यार मिलने पर 
उसे लगता है कि उसके अस्तित्व को किसी ने अपना लिया है और उसको सम्पूर्ण 
रूए मे किसी ने अपनी पूरी स्वतन्त्रता के साथ चाहा है। प्यार के आनन्द का यही 
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आधार है। जब आनन्द होता है तो हमे अपना जीवब सार्थक लगता है ' 

भाषा--हाइडेगर ने कहा, “मैं वही हूं जो मैं कहता हू । भाषा अन्य व्यक्त 
के अस्तित्व को स्वीकार करने से भिन्‍न नहीं है। भेरे सामने दुसरे व्यक्त का 
अपनी निशाह के साथ प्रकट होना मेरी सत्ता की शर्त के रूप मे 'नाथा की जन्म 
देता है ! 

शब्द जब इस्तेमाल किया जाता है तब पविन्न होता है भौर दूसरा उसे घुतता 
है तो वह जादू होता हैं। इस प्रकार मैं अपनी भाषा को खुद नहीं समझता हु 
उसी तरह जैसे मैं अपने शरीर की, जो दूसरों के लिए है, नही जानता हु! में अपने 
को नहीं सुत सकता हु और न अपनी मुस्कान को देख सकता हू । मेरी भाषा को 
समस्या मेरे शरीर की समस्या की तरह ही है। भाषा मोहासकित के रूप मे प्रद्धिव 
शब्द की तरह तुरन्त अपना प्रभाव दिखाती है । 

अच्छा वक्‍ता अपने श्रोताओं को सम्मीहित कर देता हैं क्रिस श्ोता वक्ता को 
ध्यार नही करने लग जाते । भाषा का सम्मोहन प्रेम के सम्गोह्न से भिन्न हैं। 

सम्मोहन दूसरे को विषय के रूप मे जीतने की इफ्छा है तेकित यह भी प्यार 
नहीं है। प्रिय के मन में प्यार तभी पेदा हो सकता है जब प्रेमी अपने से पृथक होने 
और प्रिय का ही जाते का प्रमाण जुटाए। 

इस प्रकार प्यार करना मूलतः प्यार किए जाने का उपक्रम है। 

प्रेमी की स्वतन्त्रता प्रेम पाने को कीशिश में अलग होकर [नविंगनेस से हट- 
कर) उस शरीर मे प्रवेश हो जाती है जो दुसरे के लिए है अर्थात्‌ दूमरे की ओर 
गमन करते हुए अस्तित्व में आ जाती है । 

इस प्रकार प्यार का सच्चा आदश है अपने से कटी हुई स्वतस्त॒ता । किन्तु जो 
प्यार पाना चाहता है किसी के द्वारा प्यार किए जाने की चाह में अपनी स्वतन्बता 
को अलग करता है। मेरी स्वतन्त्रता दूसरे के विषयि भाव के समक्ष ही बिलग हो 
सकती है जो मेरे विषय भाव की स्थापना करती है। यदि दूसरा व्यक्तित विषय 
भाव में होगा तो मेरी स्वत्तन्त्रता कभी विलग नही होगी । 

प्रेमी और प्रिय दोनों एक-दुसरे से प्यार पाना चाहते हैं किन्तु वे इस वात को 
ध्यान मे नही रखते कि प्यार करने का मतलब है प्यार किए जाने की चाह और 
दूसरे से प्यार पाने की कोशिश में बह चाहता है कि दूध्तरा भी प्यार पाने की 
चाह करे । 

इस प्रकार प्यार एक विसंगत प्रयास है । 

मैं चाहता हूं कि प्रेमी मुझे प्यार करे किन्तु यदि वह मुझे प्यार करता है तो 
बह अपने प्यार से मुझे धोखा देता है। मैंने उससे चाहा था कि बह अपने विषय 
भाव को बनाए रखते हुए मुझे विषय भाव (वस्तु) बना दे । किन्तु जैसे ही बह मुझे 
घार करता है वह मुझे विषयि के रूप में अनुभव करता है और मेरे चिघथिन्ाव 
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के समक्ष बह सम्पूर्ण रूप से विषयिभाव बन जाता है। 

तीसरे व्यक्तित के प्रकट होने से प्रेमी और प्रिय दोनों विषय भाव का अनुभव 
कर सकते है फिनतू उस स्थिति में दोनो की स्वतन्त्रता छिन जाएगी और दोनो 
वस्तु बनकर रह जाएगे। इस प्रकार प्यार में उसके विनाश के दोज मौजूद रहते 
है । 

आत्मपीड़त - इस परिणाम से उत्पन्न पूर्ण निराशा की स्थिति में अपने और 
अन्य के बीच तादात्म्य रवापित करने की नई कोशिश की जाती है । इसमें उपर्युक्त 
स्थिति के विपरीत को आदर्श माना जाता है | दूसरे के अन्य भाव को बनाए रखते 
हुए उसे आात्त्सात करने के प्रयास में मैं अन्य के द्वारा आत्मसात किए जाने का प्रयास 
करता हूं ताकि मैं अपने विषयिश्ञाव से मुक्त होने के लिए उसके विषयिभाष मे 
अपने को विलीन कर द्‌ । यह आत्मपीडन का प्रयास है। इस प्रयास में मैं अपने को 
सम्पूर्ण छूप से विषय या वस्तु बना लेता हूं। इसमे अपने विषय भाव के लक्षण के 
रूप मे मैं, अपनी लज्जा को चाहने और प्यार करने लगता हू। मैं किसी की चाह 
का विषय बनना चाहता हूँ और इसके लिए अपनी लज्जा तथा अपमान को प्यार 
करते लगता हूं । 

परपीडाराति की तरहु ही आत्मपीड़ारति में अपराध के स्वीकार का भाव 
रहता है। मैं त्रिपयभाव होने के कारण ही अपराधी हू, ऐसा मानने लगता हू । 

आत्मपीडन-रति मे मैं दूसरे को अपने विषयभाव से मोहित करने का प्रयास 
नही करता हू बल्कि अपने को ही अपने विषयभाव से मोहित करने का प्रयास 
करता हू । 

किन्तु आत्मयपीडारति का प्रताडित होना भी निश्चित है। जो आत्मपीडक 
किसी स्त्री को इसलिए पँसे देता है कि वहु उसे पीठे वह उस स्त्री को औजार की 
तरह इस्तेमाल करता है और ऐसा करने मे वह उसके सन्दर्भ मे अपने विषयभाव को 
खोकर विषयिश्नाव अपना लेता है। 

अन्य के प्रति दूसरी प्रवृत्ति उपेक्षा, चाह, धुणा और परपीड़ारति की है| 

उपेक्षा--जबर मैं दूसरे की दृष्टि के प्रत्युत्तर में अपनी दृष्टि उस पर डालता 
हू तो मैं दूसरे के विधयिभाव को धराशायी करके अपने विषयिभाव का निर्माण 
करता हू । यह दूसरे के प्रति उपेक्षा का भाव है। इस स्थिति में मैं एक भ्रकार का 
अहमात्रवाद अषनाता हु । मैं उसके प्रति अन्धा बन जाता हूं अथवा मै अपने आपको 
उससे छिपाने का निश्चय करता हूं । मैं इस तरह व्यवहार करता हू गोया वह है 
ही वही और मैं दुनिया में अकेला हू । 

मैं शरमीलेपन या दीनता की मन.स्थिति से बिल्कुल विपरीत मनःस्थिति मे 
आ जाता हू। मैं सहज हो जाता हु और अपने को कंठा हुआ. विलग, महसूस नही 
करता 
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यद्यपि दसरे के प्रति इस उपेक्षा भाव से मैं अपनी स्वचस्च ता के किले जाने के 
डर से मुक्त दिख्वाई देता हु लेकिन वास्तव में मेरी स्वतस्वना को इममें खतरा 
होता है! मैं विषयभाव की चरम सीमा पर पहुच जाता है क्योकि मुझे कोर्ट देखता 
है और मैं यह अनुभव नही कर पाता हू कि मैं देशा जा रटा हैं. और इ्मॉलिए मैं 
उस देखे जाने से अपना बचाव नहीं कर पातः हूं । 

इस परेशानी के कारण मैं दूसरे को स्वतन्जता को अपने अधिकार से लेने का 
प्रयास कर सकता हूं । 

बासना या चाह-- दूसरे की पारिव काम-ध्मिता का बोध होना की चाह 
है। मैं दूसरे को चाह कर [या अपने को उसे चाहते के अथोश्य पाकर) था अपने 
लिए उसकी चाह का बोध प्राप्त कर ही उसे वामासकत देख सकता हैं। चाह, 
एक साथ मुझे अपने शरीर और दूसरे के शरीर की कामधरमिता का बोध कराती 
है । 

चाह अपने में सभोग की क्रिया का अर्थ नही देवी है। बडे इसका सदेत भी 
नहीं देती । उदाहरण के लिए छोठे बच्चे को देखकर मत से जो बाद पैदा /ती है 
उसमें कही भो रति-क्रिया की चाह का संकेत नही होता । इसी प्रद्ञार जाह़ में रति- 
किया की एक विशेष शैली का संकेत भी विह्षित नहीं होता है । यह इस तब्य से 
सिद्ध होता है कि विभिन्‍त सामाजिक समूहों में रति-क्रिया की अपनी-अपनी भीलियां 
होती हैं । 

सामान्य तौर पर चाह क्रिया की चाह नहीं होती। क्रिया घटना के बाद की 
चीज है। यह चाह के साथ बाहर से जुड़ती है और इसके लिए एक प्रशिक्षणावश्रि 
को पार करना पड़ता है। यह एक उद्देश्य, एक विषय को ध्राप्त करने की चाह है। 

इसका विषय या उद्देश्य क्या है? क्या शरीर ? एक अर्थ में यह सह्ठी है । 
सेकिन हमें इस अर्थ पर सावधानी से विचार करना चाहिए । इसमें सल्देह नहीं 
कि शरीर ही हमे व्याकुल करता है । भुजा, वक्ष आदि शरीर का उधडा हुआ भाग 
हमे चंचल बनाता है। लेकिन हम उस भूजा या उधड़े बल को जीवंत तथा' प्र(ण- 
वत समग्र शरीर के साथ प्राप्त करना चाहते हैँ। किसी के मन में सोई हुई स्त्री के 
प्रति चाह पैदा हो सकती है किन्तु यह चाह तब होगी जब उस स्त्री की नींद 
चेतना-भुकत होगी। अत. चाहे जा रहे शरीर के क्षितिज पर हमेशा चेतना होगी । 
शरीर की चाह बस्तुत: उसकी चेतना की चाह होगी । » 

चाह एक स्पष्ट और पारदर्शी कामना हीती है जो हमारे शरीर को पार कर 
किसी निश्चित उद्देश्य तक' पहुचना चाहती है। चाह किसी अदुश्य की व्याकुल' 
चेतना है। 

चाह में हमें अपना शरीर, (जिसकी तथ्यात्मकता से हमारी चेतना निरस्वर 
दूर भागती रहूवी है--अपनी सभावनाओं को प्राप्त करने के सिए 
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हमारी तत्काल सभावचा बन जाता हैं। यह इसलिए कि चाह हमारे लिए न 
केबल दूसरे के शरीर को उद्घाटित करती है बल्कि हमारे अपने शरीर को भी 
हमारे लिए उंद्घाटित करती है । 

इस प्रकार चाह एक शरीर की दूसरे शरीर के प्रति चाह बन जाती है। 
बास्तव में यह दूसरे शरीर की ओर उन्मुख भूख बन जाती है और यह अपने शरीर 
के समक्ष मानव-चेतना की पतन-भीति का रूप ले लेती है अर्थात्‌ चेतना को अपना 
नियंत्रण खोने तथा शरीर के आदेश का पालन करने की विवशता का बोध होता' 


है। 

चाह में मैं अपने शरीर को दूसरे के समक्ष मास बना लेता हु और दूसरे के 
शरीर की मांस के रूप मे चाहना करता हूं। चाह दूसरे शरीर को अपना बनाने 
की चाह है जो मुझे अपने शरीर की मांसलता को अनुभव करने में सहायक 
होती है। 

जैसे विचार की अभिव्यक्ति भाषा मे होती है वैसे ही चाह की अभिव्यक्ति 
स्पर्श मा सहलाने में होती है । यह स्पर्श या सहलाने की क्रिया मुझे दूसरे के शरीर 
की मासलता और दूसरे को भी अपने शरीर को मासलता का अनुभव देती है। मेरे 
शरोर की मांसलता दूसरे के शरीर की मासलता को जगाती है जो मेरे लिए और 
दूसरे के लिए भी सुखदायी होती है । 


चाह का अर्थ या अभिप्राय 


चेतना के मुड़कर पीछे की ओर देखते से चाह को अर्थ अथवा अभिप्राय' 
मिलता है। प्रश्न है कि चेतना चाह के रूप में स्वयं का निर्षध क्यों करती है? 
वह चाह क्यों बनती है ? 

सनोवेग या राग की तरह चाह भी विश्व के आमुल परिवर्तन के रूप में अपने 
को अभिव्यकक्‍त करती है | कामेच्छा के जागने से चेतना भे आमूल परिवर्तन होता है 
ओर वह पार्थिव सत्ता (देह) की सतह पर अपने को स्थापित करती है । वह भिन्न 
प्रकार से अपनी देह को जीने लगती है और अपनी तथ्यात्मकता में फस जाती है। 
इसके साथ ही वह विश्व को घिल्कुल भिन्‍न रूप से देखने लगती है । 

यहू तो निश्चित है कि मैं दूसरे की देह को अपने अधिकार में लेना चाहता हूं 
ज्ेकित मैं उसे दूसरे की चेतना की सम्पत्ति के रूप मे अपने अधिकार भें करना 
चाहता हैँ । यह चाह का असंभव आादशे है कि वह दूसरे की चेतना को शुद्ध चेतना 
> रूप में प्राप्त करना चाहती है और साथ ही उसकी देह को भी जिससे दूसरा 
तध्यात्मकता में बदल जाए किन्तु यह सब इस तरह से हो कि दूसरे की यह तथ्या- 
तव्मकता निरन्चर उसकी निषेघकारी चेतना के सम्मुख उपस्थित रहे । 

देह की सतह पर चतना के अवस्थित होने का अथ है कि देह जो निष्क्रिय 
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जासलता है सहसा दूसरे का स्पश पाकर जाग उठती है । रुपशे करने वाले को 
स्पर्शित देह मे उसकी स्वतन्त्र चेतला का स्पर्श मिलता है । घाह, चाह को आमंत्रित 
करती है। मासदता, मासलता को दूढ़ती और उसे जगाती है। देड़ को धीरे-धीरे 
स्पर्श करने या सहलाने की क्रिया मे मासलता को मासलता का जीवत बोह मिलता 
है। इस स्थिति में जो आनन्द की सिहरन पैदा होती है वह देह मे चेतना के जाग्रत 
होने की सूचक है। लेकिन यह तब होता है जब देह निष्किय, श्िथिल्ष और तनाव- 
मुक्त होती है। सहलाने वाला हाथ तन जाए या अगुलियों मास नोचने लगे तो देख 
फिर मास बस जाती है । 

यही कारण है कि चाह, समग्र देह को पाने के प्रयास में भरीर के मासल 
भागों को विशेष रूप से स्पश के लिए चुतती है। ये भाग--जैसे उरोज्, नितब, 
जधाए आदि--विशेष मासल होने की वजह से शुद्ध नश्यात्मकता या सद को' 
प्रतिमा जैसे होते है। रति-क्रिया मे उदर, वक्ष, जाबो आदि के अत्यधिक मासल 
भागो का' मिलने भी इसी तथ्य पर प्रकाश छह लता हूँ । 

किन्तु चाह देह को सच्ेतत करने तक ही अपने को सीमित नह्ढीं रखती । बढ़ 
उस देह को पाने, उस पर अधिकार करने की और बढ़ती है। यह संभोग क्रिया 
है जिसमे हाथ सहलाने के बजाय भऔजारों की तरहू काम करने लगते है। दो दही 
का परस्पर स्पर्श और घर्ष ण यांत्रिक किया में बदल जाता है। 

चेतना के चाह बनने का उद्देश्य अर्थात्‌ देह और चेतना के मिलन का उद्देश्य 
सभोग को चरम परिणति के साथ विफल हो जाता है क्योकि इस अवस्था में सिलने 
वाला अद्भुत सुख चाह को अतिम सीमा में पहुचा कर उसका अंत भी कर देता 
है। सभोग-तुख चाह का अतिभ लक्ष्य या अभिप्राय नहीं था, वह तो था चेतना 
और देहू का मिलन, देह को सचेतन बनाना। यह कार्य देहों के सहज और तनाव 
मुक्त होने पर स्वतः क्रिया के रूप में होता है । जननेंद्रियों की सहज उत्तेजना एक 
स्वतः किया है । इस क्रिया को सायास बनाने का सतलब है जननेरिद्रियों को भौजार 
की तरह इस्सेमाल करना । 

तथापि देह द्वारा चेतता को बदी बनाने का अपना विचित्र' परिणाम होता 
है। एक खास किस्म का आनदातिरेक जिसमें चेतना मात्र देह की चेतना धतकर 
रह जाती है भौर इसके बाद बहू उस आनद की पार्थिवता का अनु्ितत बरने 
वाली चेतना बत जाती है | चाह का अंत हो जाता है और उसका स्थाम सुख की 
स्मृति ले लेती है । चेतना अपने उस रूप या अवतार को याद में क्षी जाती है जो 
उसे अभी-अभी मिला था। किन्तु वह दूसरी चेतना (प्रिय क्री) के नये अवतार 
को भूल जाती है और अपने में खो जाती है। इस स्थिति मे दूसरी देह को सहलाने 
का आनंद अपनी देह को सहलाए जाने का आनद बन जाता है। चेतना माग 
करने लगती है कि वह अपने को अपनो देह में प्रसारिस होता महसूस करे यहू 
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स्थिति अवसर आत्मपीडारति की ओर ले जाती है। 

पंरपीड़ारत्ति : भव्य की चेतना को सदेह अपने अधिकार मे लेने की चाह जब 
अपने असली लक्ष्य को छोड़कर अपनी देह को औजार की तरह इस्तेमाल करते 
लगती है तो दूसरी देह भी मात्र वस्तु बन जाती हैं। चाह उस देह को चेतवायुक्त 
संजीय अवस्था में लाना चाहती है, किन्तु इसके लिए वह हिंसा और बन का 
प्रयोग करती हैं । इससे दूसरी देह का ठोसपत' और बढ जाता है और चाह करने 
वाले की स्थिति नीद मे चलने वाले की-सी हो जाती है जो यह समझ नही पाता 
कि क्या कर रहा है और क्यों कर रहा है। यह परपीड़ारति की स्थिति है। 

परपीड़ारति ग्रस्त व्यक्ति का लक्ष्य भी चाह के लक्ष्य की तरह दूसरी देह को 
न केवल वस्तु के रूप में बल्कि शुद्ध चेतना के रूप में भी प्राप्त करता होता है। 
किन्तु परपीशारत व्यक्ति का जोर दूसरे की सचेतन देह को औजार की तरह प्राप्त 
करने पर हीता है। इसमे दूसरे की देह को सवेतन बनाने के लिए हिंसा का सहारा 
लिया जाता हैं और उस कायातरित' देह को औजार की तरह इस्तेमाल' किया 
जाता है | परपोड़ारत व्यक्ति चाहता है कि दूसरे की चेतना को उसकी देह, मात्र 
मास के रूप से प्रस्तुत करे और यह काप्त वह पीड़ा देकर करता है । 

शील-अश्लील़ : परपीड़ारत व्यक्ति देह को जिम रूप में प्राप्त करता चाहता 
है, बहू अश्लीलता है। अश्लीलता शील या प्रसाद (ग्रेस) के विपरीत कल्पना है । 
शील मे देह चतनायुवत होती है और उसकी हर गति मे भविष्य की नीव पर खड़ा 
वर्तमान दिखाई देता है! शीलपूर्ण गति में एक ओर सुपरिष्कृत यत्र का तपातुल।- 
पन दिलाई देता है भौर दूसरी ओर सचेत मन की सम्पूर्ण अननुमेयता भी चूकि 
मन या चेतना दूसरे के लिए अतुमेय नहीं होती | शील में देह ऐसा औजार होता 
है जो स्वतंत्रता को प्रकट करता है। शीलयुक्त गति में देह यात्रिक यथार्थता के 
साध-साथ अपनी विशद्वमानता के ओऔचित्य को भी क्षण-प्रति-क्षण सिद्ध करती है। 
यह बावरणयुक्‍त दैहिकता है जिसमें देह अपनी सम्पूर्ण पाथिवता के साथ विद्य- 
मान होती है किल्तु उसकी पार्थिवत्ता दिखाई नहीं देती। यह अदृश्य नग्नता है। 

इसके विपरीत अश्लीलता प्रकट होती है जब देह ऐसी नुद्गाए अपनाती है जो 
देह की निर्जीव मासलता के रूप में भ्रकट करती हैं। नम्नदेह को पीछे से देखने में 
अश्लीलता प्रऊट नहीं होती किन्तु कुल्हों को मटकाना अश्लील हरकत लगती है। 
यह इसलिए कि क॒ल्हें टागों के ऊपर अलग से रखे गद्दों की तरह लगते हैं, वे टागी 
की गति के सोथ समरत्ष नहीं होते, उनका संतुलन निर्जीव पद्मर्थं के गति-नियमों 
से निर्धारित होता है। 

शील में देह की मांसलता दूसरे की पहुंच से दूर होती है । परपीड़ारत व्यक्ति 
इस शील को, मासलता की दूरी को नष्ट करना चाहता है। वह शील की आवरण 
युक्त मांसलता को निरावरण करना चाहता है। 
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प्रपीडारति भी अपने लक्ष्य में प्रताडित होती है क्योकि बह देह को मात्र 
मासलता बना देती है जो औजार की तरह काम मे लाई जा सकती है। इससे 
परपीडारत व्यक्षित मे पुन. चाह जाग्रत होती है । इस प्रकार पश्पी वार्ति चाफ़ की 
विफलता है और चाह परपीडारति की । 

घुणा जब मानव-चेतना अन्य के साथ एकात्मकता! # लक्ष्य को बिल्कुल 
छोड देती है तो वह धृणा के रूप में अन्य को मुत्यु 7] अपना लक्ष्य बनाती है । 

घृणा एक अन्य व्यक्ति में सभी अन्य व्यक्तियों के प्रति घृणा है। घृणा घृणा 
की मांग करती है जिसका भर्थ है कि घृणा करते बाला अपनी स्वतन्त्रता से परे- 
शाती महुसुस करता है। किन्तु घुणा अन्य के संदर्भ में चलने बाले वरणब्रि-विषय 
इद् से निजात नही दिलाती | यह इस द्रव से निकलने का अभिम प्रयास, हताशा 
का प्रयास है। इस प्रधास के विफल होने के बाद मालव-चेसना के पास विपधि- 
विषय के दंद्र-बक्र भे कभी इधर, कभी उधर 'भठकने के सित्रा कोई चारा सही सत्र 
जाता । 


अधिकार, कम और जीवन 


किसी चीज को प्राप्त करना (झपने अधिकार में लैदा) कर्म करगा कौर जता 
(जीवन जीना) इस तीनों का पारस्परिक सर्वश्न है। किसी व॥ के ज्ञान को भी उसे 
प्राप्त करता साना जाता है। किसी विषय के ज्ञानों के बारे में कड़ा जाता है कि 
उसे उस विपय का अधिकार है। कांट ने कर्म को जीवत से अभिन्‍म मामा है। 
इस प्रकार मुख्य चर्चा कर्म पर केन्द्रित हो जाती है। कर्म यहां सूजन का पर्याय 
है। 

कमे करने का मतलब है दुनिया को नया रूप देने का प्रश्यस्त । सिद्धांतत: कर्म 
इच्छा का थ्योतक है। यदि किसी मजदुर की ल्ापरबाडी के कारण, उसके सिगरेट 
पीने से, कारखाने में दुर्घटना हो जाती है तो उसे मजदूर का काम वही बाहा जा 
सकता किन्तु यदि मजदूर डाइनामाइट से खान में विस्फोट करता है तो यह उसका 
कर्म है। 

कर्म लक्ष्य को चुतना है ओर लक्ष्य को चुनने के लिए यहू जालता जरूरी है 
कि उसकी दुनिया में कोई कमी है, कोई अभाव है। जब तक आवमी ऐमिटहासिक 
स्थितियों के बीच डूबा होता है वह उस राजनैतिक अथवा माथिक ध्यवस्था की 
'कृमियों को नही देख पाता अत: उन स्थितियाँ मे रहते हुए वह उन्हे बदलने का 
प्रयास नही कर पाता । यह सिर्फ इसलिए नही कि वह उस स्थिसियों में जीने का 
आदी हो जाता है बल्कि इसलिए कि उसे लगता है कि यही उसके जीने की समग्र 
स्थितियां हैं और इनके बिना वहु अपना अस्तित्व बचाए नहीं रख सकता। जिस 
दिन हम एक नई व्यवस्था की कल्पना करते हैं उसी दिन से इमारी समस्याएं एक 
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नई रोशवी में प्रकट होती हूँ जोर हम फैसला करते हैं कि ये स्थितिया असहा है। 

जब् वह अपनी स्थितियों को अमह्य मानने के बजाय अवसर उनके आगे 
समर्पण कर अपने को उसके अनुसार ढाल लेता है क्योकि शिक्षा और विचार- 
गक्ति के अभाव मे बढ़ गेसी पई व्यवस्था की कल्पना नहीं कर पाता जिसमे दे 
समस्याएं ने हो तो वर महज जीवन-यापन करता हैं, कर्म नहीं करता। 

सझ्िफ्फे कष्ट जेलपर आादमी कर्म के लिए प्रेरित नहीं होता, लक्ष्य-निर्धारण ही 
कर्म का प्रेरक होता है | 

कोई भी तथ्पात्मक स्थिति कर्म को प्रेरणा नही बन सकती क्योंकि कर्म मानव 
द्वारा अपने को वह बताने की योजना है जो वह नही है। कोई भी भौजूदा वास्त- 
विक स्थिति मानव चेतना को अपने अभाव (लेक) का बोध नहीं करा सकती। 

सगठित मजदूर अपने कष्टो को स्वाभाविक भानता है जिन्हें वह दूर भी 
करना चाहता है। किन्तु जब तक वह इस संगठनों से अपने को काट कर अलग 
नहीं करेगा तब तक वह अपने कष्टों को असह्य रूप देकर क्रातिकारी कदम के 
लिए तैयार नहीं हो पाएगा । 

कर्म एक कदम है जो हमेशा आगे की ओर बढता है। अतः अतीत खुद में 
कर्म का प्रेरक नहीं हो सकता अर्थात्‌ ऐसा लक्ष्य जो अपने अतीत की ओर उन्मुख 
हो मुजन नही कर सकता। कर्म ही लक्ष्य और उसका अधभिप्राय निर्धारित करता 
है और कर्म स्वतंत्रता की अभिव्यक्ति है । 

मैं ऐसी स्वतन्नद्वा का वर्णन नहीं कर सकता हू जो मेरे और दूसरो के लिए 
सामान्य (एक ही) हो इसलिए मैं स्वतत्रता के आदर्श की कल्पना नही कर 
सकता | मैं स्वतंत्रता को सब आदर्शो, सत्त्तो का आधार मानता हूं । 

कारण, कार्य और लक्ष्य एक अविच्छिन्न संकल्पना है। 

आदमी स्वतत्र है क्योकि वह अभावग्रस्त है और बह शाश्वत रूप से अपने 
अतीत और भविष्य से नेतित्व (नथिंगनेस) के द्वारा कटा हुआ है । 
इच्छा और स्वतत्रता 

स्वतंत्रता खुद कोई सत्ता नही है किन्तु वह नविगनेस के रूप में आदमी की 
सत्ता है उसका स्व है। 

स्व॒तृव॒ कर्म को सहज-स्वैल्छिक कर्म (बिना किसी के अनुरोध से किया' 
गया कर्म) सानने की आम प्रवृत्ति के अंदर्गेत कर्म का निर्धारण रागात्मक दुनिया 
में सीमित किया जाता है। देकाते की इच्छा स्वतंत्र है किन्तु वे आत्मा मे रागात्मक 
भावों को भी मानते है। सार्त्र का कहना है कि या तो मानव का कर्म पूरी तरह 
किसी बाहरी शक्ति से नियत हैं (जो अभान्य है क्योंकि चेतना का बाहर से 
निर्धारित होना उसे चेतना मही रहने देगा) अथवा वह पूर्णतया स्वतंत्र है। 

इच्छा लक्ष्य निर्धारित नहीं करती लक्ष्य निर्धारित करना एक वेंचारिक 
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निर्णय है। इच्छा आदेश देती है कि लक्ष्य का अनुसरण विचार-विवेक से किया 
जाए। रागात्मक आवेग भी लक्ष्य का अनुसरण करते हैं किन्तु यह कर्म राम-गरित 
होता है, चुद्धि-पेरित नही । 
भतिभ लक्ष्य निर्धारित करना मेरी सत्ता की विशेषता है और यह स्वत बला 
के अचानक हस्तक्षेप से होता है। यह सहज किया तक सीमित नहीं है। राग आदि 
से प्रेरित सहज क्रियाएं विषयियत प्रवृत्तियां है जो मूल स्वतब्ता द्वारा निर्धार्ति 
लक्ष्य को प्राप्त करते के लिए होती है। मूल स्वतश्रता का भतलब सहज या 
रागात्मक क्रिया से पहले की कोई स्वतत्रता नह्टी, इच्छा या राग के साध-माथ बहिक 
उनके माध्यम से, अपने-अपने हर से प्रकट होने वाली स्वसंत्रता है । 
में स्वेच्छा से आभ कछगा था रास से, इसका निर्मय भेरे सिधा कौन कर 
सकता है ? यदि हम' यह मान लेते है कि परिस्थितिया हुमाश' लक्ष्य मिर्धारिन 
करती हैं तो हम सभी प्रकार की स्वतत्रता का दमत करते है ! 
राग्प्रेरित कर्म की तुलना में स्वेष्छा से और विधार-विवेक में किए भूत कर्म 
सेस्थिति पर वैज्ञानिक रीति से विचार किया जाएगा, जादुई समाधात को ध्ारिजण 
करके निश्चित क्रम और साधनो का पता लगाया जाएगा सो समस्या के समा- 
धान में समर्थ हो । इस प्रक्रिया में अचानक हमारे सामने साधनों (उपकरणों) की 
दुनिया प्रकट होगी । एक उपकरण दूसरे उपकरण तक पहुँचने मे मदद करेगा 
और इस प्रकार अंतिम उपकरण पर पहुँचकर साध्य को प्राप्त किया जाएगा। 
कर्म का कारण उसका विचार तत्त्व है और प्रेरणा उसका राम-तत्त्व! अत 
दिगत प्रेरक और विगत कारण, वर्तमान प्रेरक और वर्तमान कारण तथा भविष्य 
का लक्ष्य ये सभी स्वतंत्रता के प्रकद होने के साथ ही सम्पूर्ण एकता में संबोजित 
हो जाते हैं। दूसरे शब्दों में कारण, प्रेरक और लक्ष्य के प्रकट होने और स्वतंत्रता 
के प्रकट होने को एक ही प्रक्रिया माना जाना चाहिए । 
संक्षेप में स्वतंत्रता के संबंध में सात्रे के विवेचन के निष्कर्ष इस प्रकार हैं :---- 
(]] मनुष्य के होने का मतलब है कर्म करना (स्वतत्र इच्छा से लक्ष्य को 
चुनना और उसकी ओर बढ़ना) । कर्म के बिना आदमी का होना 
(अस्तित्व) भी सभच नही है। 
(2) कम का संकल्प भी कर्म है। यह सकलल्‍प अतीत से था पूर्वेस्धिति से 
निर्देशित नहीं हो सकता । इनसे स्वतंत्र निर्णय ही कर्म है । 
(3) कर्म भात्र गति नही है, वह संकल्प है जो यथास्थिति के पार जाकर 
लक्ष्य का चुनाव है। 
(4) इस चने हुए लक्ष्य के अनुरूप ही विश्व की विभिन्‍न वस्तुओं का क्रम 
घी होता है। इसी के अनुरूप आदमी अपने मूल्य निर्धारित 
करंताएहूँ । 
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(5) यथास्थिति या दिए गए तथ्य कर्म का कारण नहीं बल सकते जब तर 
कि हम उस यथास्थिति को समझ न लें । यथास्थिति का बोध यथा- 
स्थिति में रहते हुए नही हो सकता, उसके लिए यथास्थिति से अपने 
को अलग करना पडता है या यथास्थिति को कोष्ठक मे डालता पडुत 
है। इसके अलावा यथास्थिति का सुल्यांकव भी लक्ष्य के प्रकाश मे 
करता जरूरी है । 

(6) स्वतत्र लक्ष्य मेरे अस्तित्व की मूल शर्ते है अतः यही मूलभूत परि- 
योजना है ! महत्वाकांक्षा, प्यार की चाह, ह्वीत ग्रंथि आदि को मुलभूत 
परियोजना नही कहा जा सकता | 


स्वतंत्रता और वध्यात्मकता: स्थिति 


मानव की स्वतंत्रता को हर जगह कुछ बाधाओं का सामना करना पड़ता 
है। ये बाघाएँ उसकी निर्मिति नहीं होती कितु इन बाधाओ को अर्थ, मानव के 
स्वदंत्र चुनाव या लक्ष्य से मिलता है। 

मानव की तथ्यात्मकता उसका स्थान या देश, उसका शरीर उसका अतीत 
ओर उसकी हेसियत है जो अन्य के साथ मेरे मूलभूत संबंध से निश्चित होती है । 

स्वतश्नता द्वारा बनाए गए घेरे में सद्‌ (जों सामान्यतया उदासीन अवस्था मे 
होता है), बाधा के रूप में प्रकट होता है कितु स्वतत्नता को अपने लक्ष्य की ओर 
इन्ही बाघाओं से गुजरना होता है। उसे इन बाधाओ वाले विश्व. पर विजय प्राप्त 
करनी होती है। 

अक्सर इन बाधाओं को पार करना मुश्किल होता है और अतिम बाधा (मृत्यु) 
को पार करना तो असंभव ही होता है। ये बाधाएं हमारे मन में दुश्चिता पैदा' 
करती हैं, परित्याग अर्थात्‌ अपने लक्ष्य को छोड़ने के लिए बाध्य करती हैं और 
हम में बाधाओं से लडने-ठकराने की दायित्व-भावना भी पैदा करती हैं । 

जीवन का इतिहास असफलता का इतिहास है। इसमे प्रतिकूल शक्तिया 
इतनी प्रबल होती हैं कि मामूली सा परिणाम प्राप्त करने के लिए वर्षों के धैर्य की 
अपेक्षा होती है। हम प्रकृति के निदेशों के खिलाफ नही जा सकते । मेरी स्क्‍कतत्र 
इच्छा मेरे छोटे कंद को बड़ा नहीं कर सकती । देश, काल, स्थितियों और शरीर 
के रूप में तथ्यात्वकता मानक-स्वतंत्रता के सस्ते मे निरंतर बाधाएं उपस्थित करती 
५» | एक तरह से आदमी अपनी जन्मभूमि, जलवायु, नस्ल, परिवार, वर्ग, भाषा, 
इतिहास, वश-परंपरा, बचपन की स्थितियों, आदतों और जीवन की छोटी- 
छोडी घटनाओं की निर्मिति होता है। “आदमी अपना निर्माता स्वयं है” इस कथन 
का अभिपष्नाय यह नहीं है कि उपर्युक्त तथ्यात्मकता की वास्तविक सत्ता नहीं है। 
अऋभिष्राय यह है कि यहु छस्र क्से पर करने के लिए अपनी स्वतव॒ता 
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के बल पर प्रयास कर सकता है। उसे सफलता मिलती है या नहीं, यद्ध दीगर थार, 
है। वास्तव में उसे यह सानकर चलना पडता है कि सफलता नहीं मिलेगी। यह 
निराशा (डिस्पेयर) की भावना उसको करें से विसलित न करें, बह निराश 
रहते हुए कम करता जाए, यही कर्म का तथा मानव-स्वतत्ञता का सर्योच्त्त लदय 
| 

डे यदि हम मृत्यु को छोड़ दें जो अजेय बाधा और मानक की तियनि है, तो 
संसार की अन्यबाधाएँ मानव-स्वतत्ता के लिए चुनौती होती हैं ओर बढ़ उनसे 
लड सकती है। हम देखते हैं कि भयानकतम यातनाए और कूरतम दंड भी आदमी 
को अपनी स्वतंत्रता जीने से नहीं रोक सकते | देश-काल की स्थितियों से भी शोर 
यहां तक कि अपने स्वभाव से, अपनी आदतों से भी आदसी लड़ सकता है । 


इच्छा के व्यापक रूप 


आदमी मूल रूप से ईश्वर बतने की चाह है। 

चाह या वासना जो इच्छा का ही एक रूप है किसी चीज का अभाव है अतः 
उसका सीधा सबंध उस अभाव से है। यह अभाव है सदू और चिद्‌ क्रा तादात्म्य 
जिसमें चेतना पदार्थ बन जाए और पदार्थ अपना कारण छुद बत जाए। यहू 
मानवेश्वर (अथवा भुतेश्वर) की कल्पना है। 

सम्पत्ति : हम किसी' चीज़ को अपने अध्विकार में लेने (उसमे अपनी सम्पत्ति 
बनाने) या कुछ करने या कुछ होने अथवा बनते की इच्छा करते हूँ! करना, पाना' 
और होना मानव-कर्म की ये तीन श्रेणिया हैं। कुछ करने मे कुछ पाने का भाव 
निहित होता है। इस प्रकार दो ही श्रेणिया मूल रूप से रह जाती हैं : कुछ पाना 
और कुछ होना। (लेखक की एक बाल-कथा 'आजा-होजा' में दो बच्चों का निष्कर्ष 
भी यही है) । 

किसी चीज़ को पाना आत्म-अनात्म का मिलत है। यह चिद्‌ या विचार की 
पारदर्शीयता और सद्‌ के ठोसपन का निकट सबंध है जो स्वामित्व की निश्चित 
करती है । 

ज्ञान: जान भी एक प्रकार की सम्पत्ति है। खोजा गया सत्य, कला-क्र॒ति की 
तरह, मेरा ज्ञान हैं। अज्ञात वस्तु निष्कलंक, वेदाग (श्वेत) और कौमारयेपूर्ण होती 
है जिसते अपना रहस्य अभी नही खोला हैं, जिसके रहस्य को आदमी ने सभी 
नही छीना है। प्रत्येक खोज मे आवरण को हटाकर निरावरण करते को भाव 
निहित होता है । 

पशु की जिज्ञासा या तो काम' से स्ंधित होती है या क्षण से । शान आंखों 
से किसी चीज को निगलना है। 

कल्ला-कृति मत का बाहुर सिकसकर स्थिरता प्राप्त करना है। सम उसंको 
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लगातार निर्माण करता है तथापि वह उप्त कृति को तटस्थ भाव से ग्रहण करता है । 
ज्ञान में भी यही संबंध बनता है। ज्ञान की प्रक्रिया में चेतना, विषय को अपनी 
ओर खीचती है और अपने में रूपाकार कर लेती है। इस' प्रकार ज्ञान आत्मसात 
करने की क्रिया है । 

ज्ञान एक साथ सतह को सहलाना और वस्तु में प्रवेश करना है, बस्तु को दूर 
से देखसा और पचाना जो अपना रूप कभी नहीं छोडतो; सतत सृजन से विचार 
का निर्माण और विचार की सम्पूर्ण वस्तुनिष्ठता में प्रस्तुति । 

गंभीरता . गभीर ज्ञान दुनिया-समाज की चिंता से गाढ़ा हो जाता है। यह 
समाज और विश्व के लिए मानव-वास्तविकता की पूर्ण उपेक्षा करता है । गंभीर 
आदभी बाहर की दुनिया का आदमी होता है और उसका निजी स्रोत कोई नहीं 
होता ! वह दुनिया से बाहुर निकलने की कल्पता भी नहीं करता क्योकि उसने 
अपने को एक शिला बना निया होता है। वहू स्थिरता, जता और ठोसपन 
लिए विश्व मे अवस्थित होता है। जाहिर है, गभीर आदमी अपने को स्वत्ततता 
की चेतना से छिपाता है। वह बुरी तीयत या दुरनिष्ठा मे जीता है ओर उसकी 
दुरनिप्ठा का उद्देश्य होता हैं अपने को अपनी नजरों में परिणाम के रूप मे प्रस्तुत 
करना । उसके लिए सब कुछ परिणाम है, प्रारंभ कभी नही । 

कीड़ा : कीड़ा आदमी के विधयिभाव को मुक्त करती है। जब कभी आदमी 
अपने को स्वतत्र महसूस करता है या फूर्सेत भे पाता है तो वह अपनी स्वतंत्रता 
का प्रयोग क्रीडा में करता है। क्रीडा का पहला सिद्धात स्वय मनुष्य है। इसके 
माध्यम से बह प्रकृति से पलायन करता है। अपने कार्य के नियम वहु स्वयं 
निर्धारित करता है और उन अपने बनाए हुए नियमो के अनुसार ही कार्य (क्रीडा) 
करता है | (कृष्ण-भक्तो की लीला की कल्पना भी ऐसी ही है) ! 

सेल की इच्छा मूलतः होने की, अपने अस्तित्व की छाप छोड़ने की इच्छा 
है | इस दृष्टि से खेल को भी सृजनात्मक कला कहा जा सकता है। 

स्वासी-सम्पति संबंध : कला, विज्ञान और क्रीड़ा तीनो पूर्ण या आंशिक रूप 
से किसी चीज को अपने अधिकार में लेमे की गतिविधियां हैं और जिसे बह अपने 
अधिकार में लेना चाहती हैं वह मूर्त विषय से परे विषय का भिस्पेक्ष सदरूप है । 
किसी वस्तु को प्राप्त करने की इच्छा उस वस्तु के साथ आतरिक रूप से जुड़वा 
है अर्थात्‌ स्वामी-सम्पत्ति की एकता । 

बिलासता : विलासत्ता स्वामित्व का ऐसा रूप है जिसमे सम्पत्ति का निर्माण 
स्वामी के अपने आदमियों, दासों, नौकरों आदि द्वारा होता है। धन की शक्ति से 
प्राप्त की गई वस्तुएं सम्पत्ति नहीं, उपकरण होती हैं। धन्न विषयि-विषय के 
पकनीकी सबंध को नष्ठ करता है और इच्छा को परीकथाओं के जादू की तरह 
तुरंत फलीभूत बनांता है 
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सजनल : किसी चीज को भ्राप्त करने या उछस्त पर अपना स्वाभित्व स्थापित 
करने के लिए पहले उसका सृजन करना आवश्यक है। सृजन से प्राप्त सम्पत्ति के 
साथ सतत सृजन का लगाव बना रहता है। ऐसी सम्पत्ति को मैं अपने पूरे वातान 
वरण के साथ जोड़ता हूं । उसका अस्तित्व मेरी स्थिति से और उसके स्थिति में 
समेकन से निश्चित होता है। 

यदि सूजन का अर्थ विषय और रूप को अच्वित्व में लाता हैंतो मैं जिस 
चीज़ का सुजन करता हूँ वह मैं ही होता है। परम सर्जेक की [ईश्वर --यथक्ि 
कोई है तो) विडंबना यह है कि वह अपने से बाहुर वहीं आ श्क्ता क्योकि वह 
जो भी रचता करेगा वह उसकी अपनी रखना होगी । यदि रखना का विषय और 
रूप दोनो मुझ्नसे आएंगे तो रचना को वास्तविकता कैसे मिलेसी ? 

इस प्रकार से सात ने चिंद्‌ और सद अथवा चेंतना भीर उसकी शोतिकता के 
स्वरूप की चर्चा तक अपने को सीमित रखा है ('बोइंग एंड नथिगनेस' में) और 
आध्यात्मिक तथा नैतिक प्रश्मों को खुला छोड़ दिया है जैसे चेतना का उद्धय क्‍यों 
होता है, कसे होता है ? पदि चेतना सदु से प्रकट होती है तो यहू प्रकिया कया है ? 
क्या सद्‌ में गति का तत्व ही चेतना का रूप ग्रहुण करता है और यदि बह करता है 
तो चेतना सद्‌ का निषेध क्यों करती है? इसके अतिरिवत चेसभा की स्वतश्नता, 
जो उम्रकी निषेघकारी शक्ति है, यदि अंतर में प्रताडित होने के लिए अभिष्नाष्त है, 
उसका अत निसशा ही है तो समाज के लिए वहू किस छूप में उपयोगी है, उसका 
नैतिक महत्व क्या है ? अपने दर्शन के नैतिक विहिताओों का प्रतिपादम करने का 
प्रयास उन्होंने अपनी बाद की रखनाओं में किया है। इसको पक्षिप्त-पी झलक 
प्रारंभ में दी गई है। वे अस्तित्ववाद को मानवतायाद' कहते हैँ और एक स्वस्थ 
समाज के निर्माण के लिए इसे अस्वार बनाने की करपना करते हैं। यश्यपि साथ का 
दर्शन मुख्य रूप से स्वतंत्रता का दर्शव हैं और सम्पूर्ण निरपेक्ष स्वततञ्रता के आधार 
'पर नये समाज की कल्पना करता है, अपने अंतिम दिलों में उत्होंने, स्वतंणता के 
बलादा समता और बंयुद्मा को भी मानव की मूलभूत आक्यंक्षाएं मावः तथा 
सिमोत बेवर एवं बेसी लेवी को दिए गए साक्षाल्काशे में उन पर कियार किया ! 
कहने का मतलब यह कि जस्तित्ववाद सात के साथ रुक नहों गया है । बह 
धारगसत की. प्रक्रिया मे है और इसकी सभावक्रओं का अध्ययन क्रिया जातः 
चाहिए । 


खंड दो : अस्तित्ववाद से परे 
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अस्तित्ववाद का वेचित्य और उसकी प्रासंगिकता 


अस्तित्ववाद को सारे चिश्व में विद्रोह और उत्पाती दर्शन के रूप में लिया 
गया। इसका कारण संभवतः यह था कि इसका परिचय लोगों को अधिकतर 
साहित्य-कला के माध्यम से सिला। एक तरह से अस्तित्ववाद साहित्यिक आदोलन 
के रूप में ही लोगों की नजरों मे रहा जिससे अपने समय की साहित्यिक धाराभों 
से हटकर विध्वंसक तेचर और बिद्रोह्दी स्वर में अपती बात कही । अभरीका के 
ब्रौद्धिक जगत में साथ को वीशत्स, भयानक नाटकों मौर अश्लील उपन्यासों के 
लेखक के रूप में देखा गया । 'बीइंग एड नर्थिगनेस' के अनुवादक, हैजल ई० बार्नेंस' 
ने भी स्वीकार किया कि अस्त्त्ववाद को स्वीकृति से पूर्व विलियम जेम्स द्वारा 
बताई गई सिद्धात की तीन यात्राओं को पार करना पड़ा अर्थात्‌ पहले उसे अनगेल' 
कहा गया, फिर सही किन्तु महत्त्वहीन गौर अन्त में स्वीकाये । 

बीसवी सदी के उत्तराद्धे में पश्चिमी दुनिया में जितने भी नकारात्मक विध्व- 
सात्मक या विद्रोही आंदोलन चले उन सबको किसी न किसी रूप में अस्तित्ववाद 
से ग्रभावित बताया जाता है। इन आंदोलनों मे साठ के दशक में फ्रास में और बाद 
में अन्य युरोपीय-अमरीकी देशो में चले छात्र आंदोलन, स्त्री-स्वातंत्य आदोलन से 
लेकर अस्मिता के भाम से चले अनेक आतंकवादी आंदोलन शामिल हैं। इनमें 
हिप्पी, बीटनिक आदि आदोलनो को भी गिनाया जाता है और अनेक धामिक 
अथवा आध्यात्मिक आंदोलनों को मी शामिल किया जाता है। भारत मे भी यह 
दर्शन अधिकतर कामू, काफका और सामे की साहित्यिक रचनाओ के अनुवाद के 
माध्यम से पहुचा और इसे उपद्रवकारी साहित्य-ध्वारा के रूप में ही ग्रहण किया 
गया | किसी ते इसे महज व्यक्तिवाद कहुकर ततिरस्कार से देंखा, किसी ने ऊब- 
उबकाई का साहित्य कह कर इसे समाज-विरोधी कहा | कुछ बुद्धिमान लोगों ने तो 
अस्तित्ववाद का इतना ही अर्थ लगाया कि आदमी अपने अस्तित्व के लिए, खुद की 
भूख-प्यास मिदाने के लिए जो भी करता है, सब जायज है अर्थात्‌ यह सामाजिक 
दायित्व या नैतिकता-बोध से पूर्णतया शुन्य स्वार्थथाद और अहुकारबाद का दर्शत 


है 
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कित्तु पूर्व पृष्ठो का अध्ययन करने के बाद यहु स्पप्ट होगा क्रि अस्तित्ववाद 
एक समूची दार्शनिक प्रणाली है । इसमे वे तमाम विषय उठाए गए है जो सूकरात, 
अरस्तु और अफलातुन से लेकर पश्चिम के तमाभ दाशेनिकों ने उठाए थे हालाकि 
अस्तित्ववादियों की दृष्टि अन्य दाशंतिकों से भिन्‍त रही है। अस्तित्ववादियों ते 
दर्शन की समस्याओं को नया सन्दर्भ दिया किन्तु उनके विचाय्य विषय अन्य दाश- 
मिकों से भिन्‍म नहीं थे। इतना ही नहीं, भारत की दार्शनिक परम्परा में जिन 
विषयों पर विचार-विमर्श हुआ, उनका समावेश भी अस्तित्ववादी दर्शन में है । 
इसका कारण है कि दर्शन की मूल समस्याएं एक ही हैं चाहे वह ग्रीक दर्शन हो, 
पश्चिमी दर्शन या भारतीय दर्शन । दर्शन के मूल प्रश्न है; ससार क्‍या है? मनुष्य 
क्या है? इन दोनों के बीच क्‍या सम्बन्ध है ? क्‍या इन्हे नियत्रित करने वाली कोई 
तीसरी शक्ति है, यदि है तो उसका स्वरूप क्‍या है? मनुष्य की भूमिका इस सारी 
रचना मे क्‍या है ? वह इस भूमिका को कंसे अदा करता है या उसे कैसे अदा 
करनी चाहिए ? मनुष्य कैसे सोचता है ? कैसे ज्ञान प्राप्स करता है? दूसरे मनुष्यों 
के साथ उसका क्या सम्बन्ध है? उसका सही कम क्या है? उसके जीवन का 
लक्ष्य क्या है और इस लक्ष्य को वह केसे प्राप्त कर सकता दै? ये सारे प्रश्न 
भारतीय दर्शन का विषय भी रहे ओर ग्रीक, युरोप तथा अस्य देशो के दाशनिक 
चिन्तन का विषय भी । 

ग्रीक दशन की विरासत को लेकर यूरोप से जिस दार्श निक्त चितत का विकास 
हुआ उसमे 7वी शताब्दी में प्रमुख भुमिका निभाने वाले थे देकाते, बेकन, लॉक 
स्पिनोज्ञा भर लीबनेज्ध | देकातें और बेकत को पश्चिमी दर्शन के पिलामह मात्ता 
जाता है। वेकार्त ने प्रसिद्ध सुत्न दिया, “मैं सोचता हूं इसलिए मैं हूं ।” उन्होंने इस 
सूत्र के द्वारा मनुष्य को मुलतः बोद्धिक आ्राणी माना। इसके अतिरिक्त उन्होंने 
गणित के सु्रों को विज्ञान का आधार बनाया । ब्रेकल ने विज्ञान के बर्चेस्व को 
स्थापित किया । उनका कहना था कि मनुष्य के ज्ञान का लक्ष्य प्रकृति पर (और 
भनुष्य पर भी) वर्चस्व स्थापित करना है। देकात॑ ते आत्मा को चेतना युक्त और 
विस्तार रहित तथा प्रकृति को विस्तार युक्त और चेतना रहित माना । उन्होंने 
द्रव्य (सब्सटेंस) में चेतन-अचेतस, आत्मा-प्रकृति का भेद किया। स्पिनोज्ञा और 
लोबनेज़ दोनो ने प्रकृति और आत्मा मे अढ्वत देखा । उल्लेखनीय है कि सृष्टि या 
सत्तार के स्वरूप की व्याख्या के लिए सभी दाशंनिकों ने परतभजातियों या कैटे- 
ग्रीज्ञ की कल्पना की। भ्रीक दाशंनिकों ने जहां द्रब्य, अनन्यत्व, विभिन्‍तता, गति 
ओर अग्यति को परतम जातिया कहा वहा भारतीय दश्शेच वैशेषिक में द्रव्य, गुण, 
“कर्म, सामान्य, विशेष और समवाय को पदार्थ कहा गया । स्पिनोजा ने हमारे वेदा- 
तियो की तरह ब्रह्म और ब्रह्मांड को एक ही सब्प्रटेंस माना मौर इसे चितन तथा 
भविस्तारयूकत बताया। स्पिनोज्ञा की तरह लीजनेज़् ने भी चेतन-अचेतन में अद्गैत 


अस्तित्ववाद का वैचिज्य और उसकी प्रासंगिकता [85 


देखा। जॉन लॉक ने प्रकृति और पुरुष मे स्पष्ट भेद देखा । उनके अनुसार चेतन 
पुरुष ज्ञाता है और प्रकृति ज्ञान का विषय । उन्होने प्रकृति में प्रधान और अप्रधान 
गुण देखे । उनके प्रधान शु्णों मे आकृति, विस्तार, गति और अग॒ति तथा अप्रधान' 
गुणों में रूप, रस, गध, स्पर्श आदि हैं । प्रधान-अप्रधान का यह भेद वैसा ही है जैसा 
हमारे यहाँ महत्भूतों भ्षौर तन्‍्मात्राओं मे हुआ है । 

8वी शताब्दी में कास्टे, कांट, रूसो, हा मे, वाल्तेयर, बर्कले और उन्नीसवी 
शताब्दी में हीगेल, डाबिन, स्पेंसर, सार्क्स, हेनींबर्गंसा आदि नाम दार्शनिक चितन 
के क्षेत्र भें प्रसिद्ध हैं। इत सबके सामने प्रश्न वही थे किन्तु किसी ने प्रकृति की 
रचना पर अपनी शक्ति लगाई, किसी ने मन की रचना पर। जा बर्कले ने मन 
की रचना पर विश्वेष जोर देते हुए अनुभव या ज्ञान की प्रक्रिया का विश्लेषण 
किया। उन्होंने तीन प्रकार का अनु भव बताया : इन्द्रियों के सम्पर्क से प्राप्त, मन के 
उद्ठेगों से प्राप्त और स्मृति-कल्पना से प्राप्त । कांट से पहले कुछ विचारकों ने कहा 
सारा ज्ञान बाहर से आता है। अर्थात्‌ मस चीटी की तरह एक-एक कण बाहर से' 
लाकर अपने भीतर संजोता है। इन दार्शनिको को अनुभववादी कहा जाता है। 
इससे भितत विवेकथादी दाशंतिकों का मत था कि सन भकडी की तरह अपने 
भीतर के पदार्थ से ही सारा ताना-बाना बुनता है। काट अंतर-आलोचनवादी' 
कहलाते हैं जिनकी भाग्यता थी कि मन शहद की मक्खी की तरह बाहर से रस 
ग्रहण करके उसे अपने भीतर ज्ञानछ्पी शहद का रूप देता है। अनुभववाद बाहरी 
अनुभवों के विश्लेषण तक्के अपने को सीमित रखता है। विवेकवाद अनुभव से' 
ज्यादा अनुभव प्राप्त करने वाले का अध्ययन करता हैं। अतरावलोचन प्रत्यक्ष 
जात (इंद्रियों से प्राप्त प्रभाव) और मच के आावेगो को तक और बुद्धि से विश्लेषण 
के बाद प्राप्त ज्ञान को सही ज्ञान भानता है। भारतीय दर्शन मे प्रत्यक्ष को सम्धूर्ण 
विश्वसनीय नहीं भावा जाता । उसकी पुष्टि अनुमान प्रमाण और आप्तप्रमाण से 
करती होती हैं | विषशि और विषय [चेतन मन ओर बाह्य प्रकृति) के सम्पर्क को 
तीन चरणो में देखा जाता है दोनों का सम्पर्क सान्न बोध या परसेप्शन है। चेतना 
का चेत्य पर प्रभाव किया और चेत्य का चेतना पर प्रभाव अनुभूति है । 

सभी दर्शनों का प्रारम्भ सनुष्य की इस आइदिस जिज्ञासा से होता है कि मैं 
कौन हूं भेरे आस-पास की दुनिया क्‍या है? मुझे या इस दुनिया को किसने बताया ? 
में यहा क्या करने आया हूँ ? सुझे बनाने वाला या इस दुनिया का सचालन करते 
वाला कौन है ? इस आदिम जिज्ञासा ने हमारे उपनियदों के रहस्यवाद को जन्म 
दिया। ग्रीक दर्शव का आरम्भ भी इस आदिम जिज्ञासा से हुआ। वस्तुतः सभी 
देशों और समाजी ने मिथक कथाओं को जन्म दिया। इन मिथक कथाओं को 
तमाम दर्शनों का उत्स कहा जा सकता है। संसार को भय, आश्चर्य, कुतूहूल भीर 
संम्भोहन की दुष्टि से रेखने पर एक अभूर्त और रहस्यपरर्ण संत्ता को कल्पना मैं 
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दर्शन का प्रथम उन्मेष होता है। उपनिषदों के ब्रह्म या आात्मन्‌ की खोज इसी का 
परिणाम थी। ग्रीक दाशंनिकों मे आइडिया या प्रत्यव (आदणे) की कहना भी 
इसी का रूप है । प्रत्येक सवाद, प्रत्येक क्रिया और प्रत्येक वस्तु में क्षाएज्या की खोज 
की गई और उसके सर्वोच्च स्वरूप को ब्रह्म की तरह सत्य, शिव और जुन्दर का 
मूल स्रोत माना गया । यही कल्पता ईश्वर के रूप में विकासन हुई। भारत में 
इसका विकास विभिन्‍त कवतारों और उसके अनुरूप दने धामिक पदों में हुआ । 
यूरोप में भी प्रीक आइडिया ईसाई धर्म के ईश्वर के कप में विकसित हुला । भारत 
मे और ईसाई जगत मे ब्रह्म अथवा आइडिया की कल्पना ने धामिक सत्ताओं को 
जम्म दिया । चीन में यह प्रत्यय नैतिक तियम के रूप में विकसित हुआ । 

यूरोप से नवजागरण काल मे ज्ञात का विस्फोट हुआ । भिज्ञाव के भिल्‍न-भिन्‍्म 
क्षेत्रों गा नई खोजो का क्रम चला । इस ज्ञान का टकराव धामिक विश्वासों के साथ 
हुआ और युरोप का चिन्तन, प्रकृति के रहस्यो, वैज्ञानिक खोजों और मानव-संतर 
की गहुराइयो की छानबीन करने की ओर उन्प्ुद्ध हुआ । अब प्रह्मे ७ किया जगत्तु- 
व्यापार और मानव-व्यवहार को शार्सित-असुश/सित करने बाले' अमूर्से अत्यय को 
खोज होने लगी । इससे प्रत्यववादी बिस्तत का विकास विश्विस्त धाराओं मे होते 
लगा। देकाते ने गणित के सूत्रों को विज्ञान का आधार बनागा । स्थूट्य क्षाद्दि ने 
भौतिक विज्ञान के नियमों को जगत के सारे व्यापार और मानवब्यवद्गर का 
तनियता बनाने का भागे प्रशस्त किया। डाधिस, हर्बेर्ट स्पेंसर आदि ने आकृतिक 
'नियमों को स्वव्यापी प्रत्यय के रूप में देखा । मत की गहराइवी की छानबीन करने 
वालों में किसी ने प्रचुप्त वासना को, किसी ने इन्द्रियानुअव की, किसी ते भावना 
था राग को और किसी ने बुद्धिन्‍्तक को मातव-व्यवद्यार को अतुआसित करने बाला 
प्रत्यय माना । डेविड हाय म ने बुद्धि, तक गौर विवेक का जो प्रत्यय रखा उसे काट 
ने चरम परिणति तक पहुआया, वैतिक-बोध को भावव-व्यवहार का बादश बसा 
कर । फ्रायड, युग, एडलर आदि मनोवैज्ञानि्ों ने इस नैतिक आदर्श को अस्वीकार 
करके प्रसुप्त वासनाओं, जिजीविधा और अभाव को पूत्ति को सानव-व्यवह्ार का 
नियंता बनाया। हीगेल ले हिस्टॉरिकल स्पिरिंट (इतिहास-बेतना) को भारतीय 
दर्शनों के ब्रह्म की तरह सर्वोच्च आदशे मानकर राज्य के रुप में उसकी प्रतिष्ठा 
की । ग्रीक दाशनिको (प्लेटो आदि) ने क्री आइडिया की सर्वश्रेष्ठ अभिव्यक्तित के 
रूप मे राज्य (रिपब्लिक) की कल्पना की थी। इस समग्र खिन्तत के आधार पर 
एक नई सभ्यता का ढाचा तैयार हुआ जिसे पश्चिमी सभ्यता या आधुनिक सभ्यता 
का नाभ दिया गया । इस सभ्यता के अच्तर्मत जिस समाज की रचना हुई, राज्य 
का जो स्वरूप विकसित हुआ, उसमे जगत-च्यापार और महनव-व्यवहार को शासित 
करने के लिए अमूत्त॑ प्रत्ययो या आदक्शों को ही आधार बनाया गया। विभिन्‍न 
अत्ययचादियों में कापस मे टकरसव जरूर रहे जैसे प्रकृत्तिवादियों-विज्ञानवादियों का 
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नेतिकताबादियो या ऐतिहासिक चेतनावादियों के साथ (जिसे यथा्े और भादर्श 
का टकराव कहा जाता है जो वास्तव में सही नहीं है) किन्तु सबकी दृष्टि में एक 
समानता थी और वह यह कि सानव को नियमो से नियंत्रित किया जा सकता है। 
किसी ने आध्यात्मिक नियमों को, किसी ने नैत्तिक नियमों को, किसी ने प्राकृतिक 
और वैज्ञानिक नियमों को और किसी ने ऐतिहासिक भमियमों को मानव का भमियंता 
बनाया । इससे पहले धामभिक सत्ताओ से भी घामिक या ईश्वरीय नियमों को मानव 
का सियंता बताया था । दूसरे शब्दो मे यह सारा चिन्तन और उसकी नीव पर बसी 
सारी व्यवस्थाएं मानव की स्वतत्रता को मानने के लिए तैयार नहीं थी। मानव 
को हर हालत मे कुछ नियमों के, कुछ अमूर्स प्रत्ययों और आदर्शों के अधीन रहकर 
ही जीना है, यह इस सारे दाशंनिक चिन्तन का सार था। अस्तित्ववाद ने इसके 
खिलाफ आवाज उठाई और मानव को स्वतत्रता को सर्वोच्च मूल्य के रूप से 
प्रतिष्ठित किया। इस दृष्टि से अस्तित्ववाद समूची पश्चिमी सभ्यता के खिलाफ 
विद्रोह है । 

अस्तित्ववाद भारतीय दाशनिक प्रणाली के काफी निकट है, विशेषकर साख्य 
दर्शन के । सार्भ के शब्द ६४४४-४० और 9077-४० जिनके लिए अग्रेज़नी मे इन-इट- 
सेल्फ और फार-इटसेल्फ शबदो का प्रयोग किया जाता है और जो अस्तित्ववाद के 
सारे दर्शन का विषय है, साख्य के प्रकृति-पुसछष या सद्‌-चिद्‌ के पर्याय हैं। साख्य 
दर्शन ईश्वर की सत्ता को सही मानता हालाकि कुछ लोगों ने (जैसे जाय॑ स्रमाजियो 
मे) वितडावाद द्वारा उसमें ईश्वर की सत्ता को सिद्ध करने का प्रयास किया है। 
यह केवल प्रकृति और मानव-चेतना का दर्शन है। अस्तित्ववाद भी केवल इन दो 
सत्ताओ को स्वीकार करता है। सांख्य मे सुष्टि के सारे कार्य-व्यापार का उद्देश्य 
पुरुष को बच्च-मुक्‍त करना माता गया है जो अस्तित्ववाद के स्वतत्नता के भूल्य के 
समान है। सांख्य में सृष्टि का क्रम है; सत्त्व, रज, तम ग्रुणयुक्त मुल प्रकृति, महृत्तत्व 
बहुकार, दस इद्रियां और मन, पंच तनन्‍्मात्राएं और पच्रमहाभूत । इस क्रम में अन्त 
में पुरुष को रखा गया है। यह क्रम मूल प्रकृति से जो अभेदशुलक और अलिग 
प्रकृति भी कहलाती है, मानव-चेतना के सम्पूर्ण विकास तक की यात्रा है। सत्त्व, 
रज, तम गुण-अधान प्रकृति जब तक साम्यावस्था में रहती है उसमे कोई गति- 
परिवर्तन नही होता । किन्तु सत्त्व, रज, तम ग्रुणयुक्त अणुओ में क्षोभ से उसमे 
भतिशीलता आती है और वह निर्माण करने लगती है । इस निर्माण की पहली सीढी' 
पर महत्तत्व प्रकद होता है। इसे कुछ लोग बुद्धि भी कहते है। लेकित यह चह बुद्धि 
नही है जो अन्त:करण के पूर्ण विकास के बाद इंद्रियजत्य ज्ञात को तकें की कसोटी 
पर कसती है। यह मात्र जीवनबुद्धि या जीव-चेतना है जो अपने परिवेश के प्रति 
जागरूक होती है, उप्तके संवेदनों को ग्रहण करती है । जब यह जीव-बुद्धि या जीव- 
ऑँंतना अपने परियेश्ष के साथ दंद्ध को सनुभव करने ्षबती है तो वह बपने वृजुद के 
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प्रति सचेत होती है और अपने को परिवेश से अलग करके देखने लगती है। अपने 
बजद के प्रति जगा यह अहसास्ष ही अहंकार है। बढ़ मैं को भावना हैं जो उसे 
रिश से अलग करती है। वह परिवेश का निर्षेध करती है। में परिवेक्ष जही हूं 

मैं जड़ प्रकृति नही हूं। में इससे अलग हू । में भोक्ता हू कौर मेरी प्रकृति मेरी 
भोग्या है, मेरा औजार है। जब जीव की यह अहकार-बतना प्रकृति वा परिवेश का 
आओजारों के रूप में इस्तेमाल करने लगती है तो इन्द्रियों का विकास होने लगता है 
क्योकि इचिया भी ओजार है और ये अन्तिम औजार हैं जिसके बिना परिवेश का 
उपयोग नही क्रिया जा सकता । इन अन्तिम औजारो के संचालन ओर नियनबण के 
लिए मन की जरूरत पडती है अतः मन का विकास होता है। इन्द्रियो और मन का 
तन्त्र जीव को प्रकृति के शब्द, स्पर्श, रस, रूप और गध के गुर्थों के प्रति जागरूक 
बनाता है जिसे पंच दन्मात्रा का बोध कहा जाता है और बल मे इत पच-तम्मात्नाओों 
के स्थल रूप अग्नि, वायू, जल, आकाश भौर पृथ्वी आदि पंत्रमद्राभूतों के अति 
उसका बोध जागता है । जीव-चेतना के इस विकास की अस्तिस सीड़ी पुरुष था पूर्ण 
चेतन मनुष्य है । 

सांख्य के इस सब्टि-क्रम को हमारे लगभग सकी दर्शनों ने स्वीकार किया 
है। आगे चलकर घामिक उपासना पद्धतियों के विकास में भी इस क्रम को स्मी- 
कार किया जाता रहा। यद्यपि उन्होंने प्रकृति भोर पुदुए की कस्पताओं की अपने- 
इृष्ट देवताओं के साथ जोड़ लिया | उदाहरण के लिए कार्मीर शैम दर्शन में श्रावि 
प्रकृति और आदि पुरुष की कल्पना परम शिव और परम शक्ति में की गई। 
बैष्णबो ते विष्णु और लफ्मी को भादि पुरुष, भादि अक्षति मात्रा | पक्ृति की 
साम्यावस्था या प्रलमावस्था को शिव-शक्तति या वि्णू की प्रमादू निद्रा की स्थिति 
माना और उनके निद्रोस्मेष को प्रकृति की प्रथम हलचल के रूप में लेकर साझ्य 
के क्रम को दुहराया ग्रया ! 

स्मरणीय है कि सांख्य का यहू सृष्टि-क्रम, स॒ब्टि की उत्पत्ति का ऋम नहीं है, 
यह सुश्टि के अकटन का क्रम है। यह प्रकटनत मादव-चेतना के समक्ष द्वोता है 
इसलिए प्रकटन का क्रम मानव-चेतना के विकास का क्रम भी इन जाता है । 
प्रादीनकाल में कहीं भी सृष्टि की उत्पत्ति का (जिम वैज्ञानिक प्रक्रिया कहा जा 
सकता है) वर्णन नही हुआ हैं । इस सम्बन्ध में या ती अलग-अलग देंशों में अलग- 
अल्भ मिथकों की रचना हुई या उसके प्रकटन को प्रक्रिया का वर्णन हुआ । जाते 
को भी परकटव कहा गया है और सुष्ठि-ज्ञान को मीसासा को फिनीमिनोौलाजी या 
प्रकेटन-शास्त्र कहा जाता है । 

सानव-चैतना का विकोस और प्रकृति अथवा सद के साथ उसका सम्बन्ध 
अध्लवित्व॑बीदिकें ने भी लगभग इसी रूप में दिखाया | उसकी इस-इटलेल्फक कौर फार- 
इटरसंल्क, (सस्‍्वेश्मेन्‍्और स्व के सलिए) की कल्पडाएं भारतीय बेच की सद्‌ शोर चित 
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की कल्पताओं से बहुल हद सका मिलनी हैं । हमारे यहां भूज-प्रकृति, अलिग प्रकृति 
या प्रधान को जी बिजैपलाए बाई गई हैं लगभग बसी ही विशेषताएं सात ने 
7 80 या उन हु मिन्फ की बिना हैं । उतका 7०%ा-80! या फार इटमेल्फ चिद- 
शक्ति हैं छोर इसक :इकाल का क्रम भी लगभग दैसा ही है जो साखझ्य में दिखाया 
गया है। सार्म का कसा हे ऋणर्नीड से किसी एक क्षण मे चेतना प्रकट होती है 
हो बड़े अपने सश्विश के प्रलि जागरूक ड्ोकर (महत्त्व बनकर) अपने को सिबंध' 
के हारा सद से पृथक कर लेती है । उसी क्षण मे सद उसका अतीत बन जाता है 
बलि चेतना सर का निर्धंध करके उसे अतोत घोषित करती है | एक तरह से 
चिंद ही सद की सता स्थाधित करता है क्योकि चिंद्‌ के निपेध द्वारा उसकी पहचान 
होती है, उसे खिंदू में भिन्‍त सद का ताम मिलता है। चेतना अपने को परिवेश के 
बीच उस परितेश से बिस्त स्थिति में पाती है । वह परिवेश से 'नथिंगनेस' के द्वारा 
पृथकता का अनुभव ऋरती है जब वह कहती है कि यह मैं नहीं हु (नेति तेति) । 
उसमे मैं के बीबर का शायूतकीना की अक़कार का उदय है। (सा अहकार को 
चेतना की एक अयस्या मानते हैं । उसे स्वतंत्र तत्व तहीं भानते )) इसके बाद 
बेतना मरिम्रिश की जपन संद्षभ भें देखने लगती है, उसे अपने उपयोग की चौज़ 
भागते लगती है। मेड परिवेश की प्रत्येक वस्तु को अपनी समिधेध की शक्ति द्वारा 
घलग-अलग पडआानने और उसका उपयोग करने की ओर प्रवत्त होती है। इसके 
लिए उसे अंपरसी देह की क्रीजार के झूप से विकस्तित करता पडता है जिस ऋम मे 
इंद्रियो और मत का विकाय प्ोता है। इस प्रकार अन्त:करण के विकास के बाद 
महालुतों और उसके सुक्ष्म गुणों को समहने, जानने तथा ज्पयोग करने में पूर्ण 
सक्षम मनुण्य बनता है। साके ने बीइंग एण्ड सथिगनेस' में अध्यायों का क्रम भी 
लगभग यड़ी रखा है। 

मानव-जीवन के विधिश्ष कार्मे-ब्यापार सद्‌ और चिद्‌ के ढंद्र परिणाम हैं। सद्‌, 
चिद्‌ का अतीत है जो निरन्तर पीछा करता है। चिद्‌ उसकी पकड़ से बचने का 
प्रयास करता है और अपनी स्वतंत्रता की चेतता से भविष्य की ओोर उन्मुख रहता 
है। चिद्‌ का अस्तित्व भविष्य के लक्ष्य से निर्धारित होता है इसलिए वहूं अतीत 
को हमेगा अपने से शभग रखने का प्रयास करता है जिसके लिए वह अपनी निषेध 
की एकल का इसलोमाल करता है। इस दौड़ में अंतिम बिजय सद्‌ की होती है जो 
अततः चिंद को अवती गिरफ्त में सेसा है। यही मृत्यु है। मानव-्चेतना के प्रकट 
होने और उसके सद्‌ मे विलीन होसे के बीच की अवधि मनुष्य का जीवन है जिसमें 
आानव-सेसना, जो स्वभाव मे स्वतंत्र अथवा मुक्त है, अपनी स्वतंत्रता की बाधाओं 
केसाथ, निरन्तर संवर्षरत रहुदी है।यह संघर्ष बहुत यातनापूर्ण होता है मत: 
स्वतवता उसके लिए अभिशाप बन जाती है और वह इस स्वर्वन्नता को जीने के लिए 
अधिशप्त होती है स्वतंत्रता की उसकी बाघाएं सद्‌ की उपज होती हैं, परिवेश, 
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देह, सस्कार या चित्तवृत्तियाँ, अतीत सत्र सदृरूप हैं जो उसकी स्वतंगवता में बाधक 
होते है और जिनसे उसे मिरनतर लड़ना पड़ता हैं । मसुरुय इस समग्र से बच्च नहीं 
सकता, भाग नहीं सकता, बयोंकि गेसा करने के अखझाश भे उसे अपनी स्वत भत्ता 
खोनी पड़ती है और यह घिंद के अस्तित्व का नाझ हीता | इस प्रकार अनुष्य 
हमेशा आजादी और गुलामी के तवाद के बीच जीने के लिए अभिगष्स टै। यहू 
तनाव इसीलिए भी है कि लचिंद्‌ नथिगनेस है, मिर्च है और उसका को छोस 
आधार नहीं हैं। रद उसका ठोम आध्वार हो सदता है लेकिन इस आधार को बहू 
अपना अस्तित्व खोए बिना प्राप्त नही कर सकता । वह शदतिद बनना चाहता है 
ताकि उसे सद्‌ का ठोस आधार भी सभिले और उसे अपना चिंदू, अपनी स्वततश्ता 
भी न खोली पडे। यह सद्चिद्‌ रूप ईश्वर की कल्पना है. बह पश्वर बनवा चाहता 
है। किन्तु यह असभव' कल्पना है और इसीलिए #मेशा उस असम्मय लश्य को 
प्राप्त करने के तनाव में जीता पड़ता हे भोर इस तनाव की यातवा (पेगदश) 
भोगनी पड़ती है। इस प्रकार मानव जीवन की मियति है विशश। (डिक्‍्पेयर , । 
इस निराशा को स्वीकार करते हुए और स्वशत्ता में अपने लक्ष्य के लिए 
प्रथत्म करते हुए जीना ही सद्ठी जीचा है। बद्दी उसका सही अस्तित्व है । अस्तित्व 
बाद का निराश कमे गीता का निप्काम कर्म ही है और यही संसधा कर्म अयवा 
सृजन है। यह मनुष्य की सर्वोत्तम उपलब्धि है क्योंकि बहू उसे सद के तमाम 
दबावों से मुक्त करती है, उसे बन्ध-मुकत करती है । 

किन्तु इस साम्य के बावजूद अस्तित्ववाद और हमारी दार्मनिक परम्परा मे 
मौलिक अन्तर है। दोनो मे मानव की स्वतंबता को सबसे बड़ा घृह्य माता गया। 
भारतीय दर्शन मे इसे मुक्ति या मोक्ष का नाम दिया गया और अस्तित्ववाद 
ने इसे मानव की स्वतंत्रता कहा। लेकिन भारतीय परम्परा में मुक्ति या मो 
को इहलोक से निकाल कर परलोक की वस्तु बना दिया गया। बह इस जीवन 
में सम्भव नहीं है, जन्म-मरण की अनत ख्ूखला को पार करने के बाद किसी 
'काह्पतिक जीवन में ही सम्भव है । इस जीवन में स्वतंत्रता को बनाए रखने के लिए 
से केवल उसने विशेष प्रयत्न नही किया बल्कि इसके विपरीत मूल्य को अपनाया । 
यदि यह इस जीवन में असम्भव है तो इसके लिए प्रयत्न ही क्यों किया जाए अत्तः 
शक्तिशाली के आगे समपंण को ही बड़ा मूल्य माना गया । क्योंकि इससे सुरक्षा 
और शांति मिलती है। शक्तिशाली के भागे समर्पण की प्रवृत्ति कवल ईशब्र के आगे 
अपनी सम्पूर्ण स्वतजता के समर्पण तक सीमित्त नही रही, अत्याधारी शासक, 
विदेशी हमलावर और डाकुओं-बुटेरों के आगे समपंण पें भी प्रकट हुई । परिणाम- 
स्वरूप भक्ति आंदोलन ओर गुलामी का दौर साथ-साथ लगभग दो हजार साल 
तक चलता रहा। वास्तव में आज भी चल रहा है। 

स्वतत्रता को जीने का मतचब है कष्ट और यातमा को भोगने के लिए मत 


अस्तित्ववाद का दँचित््य और उसकी प्रासंगिकता / 9 


को तैयार करना। स्वतंत्रता के समर्पण भे सुरक्षा, शांति और मच का सकून 
मिलता है। हम शांति और सकून के लोभ में समझौते करते है । अपनी भाजादी 
को किसी के आगे गिरबी रद्धो हैं। हम कर्म से बचते है और कर्म काड के पीछे 
भागते 2ै। यथार्थ से घबराते है और स्वप्त के झोह में फसे रहते है। इस जीवन 
का अपमान करते है और मुत्योगरान्त के कल्पित जीवन की झूठी आशा में मत को 
बहजाए रखते हैं। हम मोक्ष की भाशा में अपने बधनों को प्यार करते है, समता 
की आशा में विषमत्ता को जीने में गत अनुभव करते है और सत्य को पाने की 
आओ में अब्त्य की पुजा-उपासना में लगे रहते हैं । 
कभी-कभी यह सोचकर आश्चर्य होता है कि इतना अच्छा चिस्तन, इतती 
अच्छी ज्ञान-संपदा पास होने पर भी हमारे समाज का यह स्वरूप क्‍यों बता, कैसे 
बना ? हमारा दार्शनिक चिन्तन ग्रीकया युरोपीय देशों के दार्शनिक चिन्तन से 
किसी भी रूप में कम नहीं था । क्या वजह है क्रि जहां ग्रीक-युरोप के दार्शनिक 
चिन्तन ने एक कर्मठ, गतिशील और वर्षिष्णु समाज का निर्माण किया, हम गति- 
शीनता मे जड़ता की ओर बढ़ने गए ? 
एक बार मैंने इस पश्त को लेख के माध्यम से हिन्दी दैनिक 'नवभारत टाइम्स” 
में उठाने की काशिंश की (देखें पहला लेख) | लेख तो उस पत्र में मही छपा लेकित 
पत्र के सम्पाधफ हॉ० विद्यानिवात मिश्र ने [8 लेखों की एक लेखमाला अपने 
पत्र में प्रकाशित कर दी जिसमें भारतीय चिस्तव और भारतीय संस्कृति का विशद 
विवेचन किया गधा धा। अर्वाच्चीन और प्राचीन भारतीय साहित्य के मर्मज्ञ और 
उच्चकोटि है लेखक की कलम से निकले ये लेख निश्चय ही भारतीय संस्कृति 
का एक भनोहारी' चित्र प्रस्तुत करते हैं। सहज और लालित्यपूर्ण शैली के कारण 
ये लेख पाठक को सम्मोहन में बाधने की क्षमता रखते हैं। इनसे भारतीय सस्कृति' 
और भारतीय जीवन के अनेक अनबूझे ओर अनचीन्‍्हे पहलुओ पर प्रकाश पडता 
है किस्तु यह प्रश्न अनुत्तरित बना रहुता है कि इतनी अच्छी विचार-सम्पदा के 
होते हुए हमारे समाज का पलन क्यों हुआ ? अन्तिम लेख में उन्होंने स्वीकार 
किया कि आदणशों के मनुझूप समाज नहीं बना और इसके उत्तर को उस्होने प्रत्येक 
व्यक्त के विवेक पर छोड़ दिया । मुझे लगता है कि भारत भे विचार का उपयोग 
समाज के निर्माण में नहीं किया गया। इसका उपयोग व्यक्तिगत साधता में अधिक 
हुआ। अपसे-अपने लिए मोक्ष या बन्ध-मुक्ति की तलाश में सम्थें व्यक्ति देवी 
शक्तियों और सिद्धियों के बल पर शिव, विष्णु, सिद्ध, तथागत और अहँत बनने 
का प्रधास करते रहें । शक्ति को जगाकर शिव बतने की साधना ते तो अनेक 
वामाचासे को जन्म दिया । क्ृष्ण-राधामय या राम-सीतामय होने के लिए भक्त 
का ऐसा ज्वार उठा कि सामाजिक निर्माण के सारे काम उपेक्षित हो गए । भिक्षुओ 
बचिक्षुणियों सिद्धों-साधुओं और साध्वियों पदे-पुजारियों के परजीची हुजुम समाज 
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की निर्माण-शकिति का क्षय करने लगें । जन्म-आधारित वर्ण-व्यवस्था ने दैसे ही 
समाज को जातियों के हजारो बन्द कपाटों में बाह रखा था। इस संथ कारणों से 
सभाज दुरबल और क्षीण होता गया और उसे लम्बी गुलामी सेलनी पड़ी । 

इस समाज का पुनर्ति्माण अब अतीत की विचा र-मम्पदा के आधार पर नहीं 
हो सकता भले ही यह कितनी ही बहुमूल्य रही व । अतीत को पुरर्जीविस करना 
असम्भव कार्य है। हमे तथे सिरे से सोच शुरू करनी होगी । इसमें हमारी बहुसूहय 
विरासत सहायक हो सकती है लेकिन केवल विरासत के भरोस ही पुनविर्भाण का 
सपना पालना एूर्खता होगी। स्वतंत्रता-प्राप्ति के बाद हसने इस दिशा में कोई 
विशेष प्रयत्त नहीं किया । हमने पश्चिमी सभ्यतः के अनुकरण में ही अधिक शक्ति 
लगाई है जो अब भस्ताचल की ओर बढ़ रही है । हमारे जित चिन्तकों ने इस 
सभ्यता के क्षय का पूर्वानुमान लगाकर एक नए समाज की रचना के सम्बन्ध में 
सोचा उसकी हमसे प्रमादवश उपेक्षा को किन्तु पश्चिम के विद्वान समाजणास्त्री 
जो एक नई सभ्यता और नई समाज-व्यवस्था' के लिए ब्रिन्तित हैं, भारत के इस 
भतीषियों की और देख रहे हैं। ये मनीषी हूँ मद्दात्मा गांधी भौर हाममसनोहर 
लोहिया । नई सभ्यता के निर्माण के लिए अस्तित्ववाद मे भी अहुत-सी बाते ग्रहण 
करनी होगी क्योकि अस्तित्ववाद पर्चिसी सभ्यता के खिलाफ बिध्रीहु से निकला 
है। लेकिन अस्तित्ववाद एक स्थान पर भआाकर ठहर गया वर्शन नह्टी है! यह मिरन्तर, 
गतिशील दर्शन है । यह मानव-चैतना का दर्शन है शिसका धर्म भकना था ठहरता 
नहीं मिरच्तर पारगममन करना है। अतः बस्तित्ववाद से परे देखने की जरूरत 


है। 
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अत्तित्ववाद की सबसे बद्डी विशेषता है कि यह मानवनस्वतंत्रता को सबसे 
बड़ा मूल्य मानता है और इसके आगे तमाम संतिक-सामाजिक-राजतैतिक और 
ब्ामिक मुल्यो को गौण मानता है। उसकी इस विशेषता के कारण ही इसे उन 
लोगों द्वारा भकारात्म श और विध्यसात्मक दर्शन कहा गया जिनकी चिता व्यक्ति 
गत नैतिकता, सामाजिक और राजनैतिक कर्तव्य-बोध तथा धाभिक मुल्यो के 
रक्षण-पोषण की रही है। अस्तित्ववाद अन्य सभी मुल्यों को मानव-स्वतंत्रता से 
प्रवाहित होने वाले मानता है, उन्हें भानव-स्वत्ततता के अधीन मानता है जबकि 
अन्य विचारधाराए स्वतंक्ता को अन्य मुल्यों के अधीन वनाए रखने के लिए 
अयत्लशील रही हैं । 
इस दृष्टि से अस्तित्ववाद भारतीय चितन के बहुत अधिक निकट है जिसमे 
मोक्ष या मुक्ति को परम पुरुषा्थ कहा गया और उसे धर्म, अर्य, काम की सभी 
मानव-गतिविधियों का लक्ष्य कहा गया। मोक्ष या मुक्ति परम स्वतत्रता की 
कल्पना है किन्तु उसे इस जीवन में सभव अथवा प्राप्य नही माना गया। यह 
कल्पना की गई कि जन्म-मरण की बनंत झूंखला के बाद मन की साधना से या 
ईशवर-भर्ित से ही इसे प्राप्त किया जा सकता है। किन्तु यह स्थिति एक प्रावकल्पना 
ही है, एक विश्वास ही है जिसे निविवाद रूप से सिद्ध नहीं किया जा सकता | यह 
प्राइकल्पना कई और आक्कल्पनाओं पर निभर है जैसे आत्मा नाम की किसी 
अनएवर चीज की कत्पता जो मरने के बाद दूसरी देहु धारण करती है, ईश्वर या 
ब्रह्म नाम की किसी संर्व-शक्तिमान शक्ति की कल्पना जिसके सन्निष्य से अथवा 
जिसमे एकाकार होने जाने से मुक्ति! सभव होती है। ये सहायक प्रावकल्पनाए भी 
मात्र विश्वास हैं तथा इन्हे सिद्ध नही किया जा सकता । इस प्रकार भारतीय दाशे- 
निक चिंतन के अनुसार मानव की पूर्ण स्ववत्रतद्ा महज विश्वास एवं आस्था की 
चीज है, -कुंसुम है श्थवा ग्रालिब के शर््दों में दिल को बहलाने के लिए 
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एक अच्छा खयाल भर है । प्रत्यक्ष जीवन में तो स्वतंत्रता का लगभग निधंघ ? 

अस्तित्ववाद की स्वतंत्रता एक ठोस बचत है, वास्तविदा अहसास के जिसे 
जीवन के प्रत्येक क्षण में महसूस शिया जा सकता ह बोर जिया जा सकता | | 
कम-से-कम इसकी पीडा को, यातना को, तो मनुष्य भोगतधा ही &। लेकित यह 
स्वतेंत्रता सरसरी तौर पर देखने पर कुल मिलाकर नकारात्मक सुल्य है । इस ही 
तलाश का अंत निराशा या डिस्पेयर है । निराशा जीवन में प्रवूस बरत बाला भाव 
तहीं, उससे विभुख करने वाला माव है। निराशा की बरस सीमा का क्षण मृत्यु 
का क्षण होता है जिसमें स्वतंत्रता के लिए मिरतर व्याकुल मानव-चैतना हार 
जाती है और अपनी सारी कोशिशों को त्याम देती है। जीवन का अत मृत्यु को 
सामने पाकर एक भयावह सत्ञास (डुँड) में होता है जिसमें मानव-चेतना को 
अपनी शून्यता का (नविगनेस) का बोध होता है! मत्यु के भय (भारतीय शब्दा- 
चली मे अभिनिवेश) से मुक्ति अस्तित्ववाद के अनुसार संभव नही है। मुक्य अठल 
है, अनिवार्य है इसे तो हर विचारधारा स्वीकार करती है, प्रत्येक मसुण्य भी इसे 
स्वीकार करता है। किन्तु मनुष्य हमेशा यह स्वप्म पाल रहुता हैं कि वध एफ 
दिन मृत्यु पर विजय श्प्त कर लेगा, बहू अमर ही जायेगा । कम से कम अभी नही 
मरेगा जैसा कि युधिष्ठिर ने एक यक्ष प्रश्न के उत्तर में बहा अथवा हाइइंगर 
में कहा कि आदमी फल जैसी पकने की स्थिति मे अक्सर अपने को सह्ठी पाता । 
भारतीय मोक्ष या मुक्ति की कल्पना में अमरता का विश्वास निहित है । इस 
विश्वास ने (भले ही यह झूठ-मूठ का हो) मनुष्य को भृत्यु के मय को झेलते की 
शवित दी है। किन्तु अस्तित्ववाद से यह झूठमुठछ का आश्वासन भी नहीं मिलता । 
यदि जीवन मृत्यु के अधकारपूर्ण विवर की ओर बढ़ने का ही. वाम है तो आदमी 
में जीने की इच्छा क्यों होती है ? 

अस्तित्ववाद में यह प्रश्न अनुत्तरित रह जाता है । इसी विरोधाभास से परा- 
जित होकर किकेंगाद अत मे ईश्वर की गोद मे अधी छलाग लगाने के लिए कहता 
है। हाइडेगर ने प्रामाणिक (सही) जीवन द्वारा मृत्यु की सहजभाव मे स्वीकार 
किए जाने की सभावना अवश्य व्यक्त की किन्तु कुल मिलाकर अस्तित्ववाद इस 
गुत्थी को नही सुलझा पाता कि मिराशा आदमी को जीवन की प्रवृत्ति की ओर 
कैसे ले जाएगी । 

सात्र भादि सप्ती अस्तित्ववादियों ते (गैन्रियल मार्सल को छीड़कर) सिराणा 
को भानव-जीवत में अतिवाये माना है। यह बौद्धो के दुं खबाद के समान है । 
सात्र ने निराश कर्म को सर्वोत्तम कर्म (सृजन) कहा । यह गौता के निष्काम कर्मे 
की स्थिति से भी एक कदम आगे की स्थिति है क्योंकि गीता भें उस कर्म के फल 
की किसी न किसी रूप मे व्यवस्था की गई है। यह फल या तो ईश्वर देता है या 
कर्मे-फल के नियम के अनुसार स्वयं मिलता है। अस्तित्ववादियों का तिराश करे 
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शुद्ध निराश कर्म है। ढो० मोहिया के निराशा के कत्तेब्य की तरह यह काम यह 
मानकर किया जाता है कि मुल्ले फल नहीं मिलेगा, मैं सफल नही हुंगा। इस स्थिति 
के लिए अपने आपको तैश्ार करना बहुत कठिन साधना है । यह हर मनुष्य के 
बस की वात नहीं है। अतः इसे सामान्य जीवन के लिए व्यावहारिक नही कहा जा 
सकता | किन्तु बह कहा जा सकता है कि सूजन भी हर एक मनुष्य के बस की 
बात नही है | सही मायनों में सर्जक बिरले ही व्यक्ति होते हैं और सृजन भले ही 
निराशा तथा भयकर यातना से जन्म से, अतत: वह सर्जक के लिए अपूर्वे आनद- 
दायक होता है। इसे सुख की सन्ञा तो नहीं दी जा सकतो किन्तु उसके आनद- 
दायक अथवा तृप्तिदायक स्वरूप से कैसे इन्कार किया जा सकता है ? अतः यह 
जीवन के प्रति विरति पैदा करने वाला कर्म नही हो सकता। इस प्रकार अस्तित्व- 
वाद सर्वोत्तम व्यक्ति के सर्वोत्तम कम (सजन) का दर्शन है। निश्चय ही यह आम 
आदमसी की पहुच से बाहर है। किस्तू दुनिया के सभी दर्शन सर्वोत्तम लक्ष्य को 
ही सिर्धारित करते हैं। जाम जीवन और सुृजनात्मक जीवन में हमेशा अतर 
रहता है, बल्कि विरोध रहता है, जेसाकि हाइडेगर ने कहा कि आम आदमी 
केवल काम ग्रलाऊ प्रवृत्ति का होता है, रुटीन मे बेंधा हुआ। दर्शन उसकी मजिल 
तय करता है जिसकी ओर बढ़ने का वह कभी भी निश्चय कर सकता है। अस्तित्व- 
बाद व्यक्ति को सुजनोन्‍्मुण बेसाने बाला दर्शन है, अतः इसे नकारात्मक दर्शन नही 
कहा जा सकता । 

किस्तु अस्वित्ववाद मात्र व्यक्तिवादी दर्शन नहीं है जैसा कि आमतौर पर 
माना जाता है । यह वर्लेघान साभाजिक जौर राजनैतिक व्यवस्याओ को तबुटिपूर्ण 
मानता है इस मायने में कि ये व्यवस्थाए अनिवारयत., व्यक्ति-स्वातत्य को कुचलत्ती 
हैं। किन्तु यह समाज-विरोधी दर्शन नहीं है। वह एक बेहतर समाज की तलाश 
करता है। इस संदर्भ में सारण के निम्नलिखित शब्द द्रष्टव्य हैं जो उनकी पुस्तक 
ऐक्जिस्टरेशियलिण्म एंड छा मैनिज्स' से लिए गए हैं: 


“अस्तित्ववाद भहज व्यक्तिवाद नहीं है। इसमें सारी मानवता की चिन्ता 
अतर्निष्ठित है। मानसिक पीड़ा (पऐंग्रइश) हमे कर्म से जुदा नहीं करती, 
बल्कि यह कर्म की मूल शर्ते है। प्रत्येक व्यक्ति के साथ जो कुछ घढता 
है वह सारी मानवता को प्रभावित करता है गोया सारी मानवता की 
नजरें इस बात पर लगी रहती हैं कि बहू व्यक्ति क्या करता है औौर कंसे 
जीसा हैं । अत. प्रत्येक व्यक्ति को अपने से यह प्रश्न करता चाहिए कि क्या 
वह इस तरह अपने लक्ष्य को चुन सकता है कि सारी मानवता के लिए वह 
कर्म उपयोगी हो । यदि आदमी ऐसा नही करता तो वह अपनी दुर्श्चिता या 
मानसिक पौडा को व्यू मंवाता है /! 
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अस्तित्ववाद को समाजोन्दुख दर्शन बनानेबाला सबसे महत्वपूर्ण सिद्धांत 
अन्य पुरुष का सिद्धांत हैं। व्यक्ति का अत्त्त्व दूसरे व्यक्त के अस्तित्त १२ मिर्भेर 
होता है । दूसरे व्यक्ति [अन्य पुस्थ) की सहायता में मनुष्य को अपने अस्विस्व का 
बोध होता है | व्यवित अपने को वस्तुगत रूप मे नहीं जान सकता । बह अपने उत् 
रूप को अन्य पुरुष के माध्यम से ही जान सकता है। से क्या हैं, कसा हैं, सुदर 
हुँ या असुदर हूँ, भला हूँ या बुरा हूँ, उपयोगी हूँ था अनुपयोगी हैं इस बात का 
निर्णय मैं खृद नहीं कर सकता । अपने बारे में मैं खुद जो कऩ्ता या मानता हैं 
उसका कोई महत्व नहीं होता, मेरे लिए भी वहीं । महत्व इस दात का होता है 
कि दूंसरा मेरे बारे में क्या कहता है, क्‍या सोचता है। मेरे मन में हमेगा यहु 
जानने की इच्छा रहती है कि दूसरों की नजर में मैं क्या हूँ । विषयि के रूप में मैं 
खुद अपला विषय नही बन सकता किल्तु दूसरे विषयि की नजरी का विक्य बने 
सकता हूं। मैं अपने को विषय के रूप में जानना चाहता हैं (यह जाने बिच मैं 
अपने सम्पूर्ण अस्तित्व को नहीं प्राप्त कर सकता) अतः मैं. किसी का वियय बनना 
चाहता हूँ। मेरी यह चाह प्रेम किए जाने की चाह है। किसी का ल्िय बनकर मैं 
किसी का विषय बनता हूँ फिर मैं प्रेम करते वाले को अपना विश्वय अनाकर (उससे 
प्रेम करके) उसके हृदय में बसी अपने विषय रूप की छवि फी पाता चाहता हूं । 
प्रेम सबसे शक्तिशाली सामाजिक भाव है। सार्ज जेसे अस्तित्वतादियोँ के मता- 
सुसार प्रेम का लक्ष्य रति-कीड़ा या सधोग नही है (सभोग तो प्रेम का बिनाश है), 
प्रेम का लक्ष्य अपने को वस्तु रूप, विषय रूप, में जागना ओर प्राप्त करना हैं। 

सार्ज के अनुसार अन्य पुरुष के साथ संबंध की दो प्रकार की परिणलियाँ होती 
हैं। अन्य पुरुष को विषयि के रूप में ग्रहण करने पर प्रेम, भाषा और खात्मपीड़ा 
रति में व्यक्त की परिणति हो सकती है और जन्य पुरुष को विषय के रूप में 
ग्रहण करने पर उपेक्षा, वासना या चाह, घुणा और परपीड़ारति मे! व्यक्षित की 
प्रबत्ति हो सकती है। मानव जीवन के गे सारे स्थायी भाव अन्य' पुरुष के अस्तित्व 
पर ही निर्भर हैं और ये सभी व्यक्ति को सामाजिक बनाते हैँ! अत: अस्तित्ववाद 
मूनतः समाजोन्पुख दर्शन है । 

सांख्य दर्शव की तरह अस्तित्ववाद में भी पुरुषों की बहुलता को स्वीकार 
किया गया है। इन्हें अस्तित्ववाद मे 'सब्जेक्टिविटीज्/ कहा गया है ! मानव जाति 
असख्य मानवों का समुह है। थे मातव विययि भी हैं और दूसरे के विषय भी । 
इनके बीच जो विधधि-विषय द्वढ्व चलता है वही मानव समाज की विविध गति- 
विधियों को जब्म देता है ! 

लेकिन यह सच है कि इस स्पष्ट समाजोस्मुख चेतना के बावजुद अस्तित्ववाद 
नये समाज की रचना के लिए कोई रूपरेखा नहीं दे पाया। इसका एक कारण 
तो संभवव' यह है कि अस्वित्ववाद मूलतः साहित्य-कला के क्षेत्र छा आंदोलन रहा 
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और यह क्षेत्र ग्यवितगत लड़ाई का क्षेत्र होता है। साहित्य व्यक्ति के सृजनात्मक 
क्षणों की चीज होता है। झुूंड बाधकर या पार्टी बनाकर साहित्य की रचना नही 
होती। हालांकि अध्तिस्ववादी द्वार्णनिक और लेखक मपने समय की राजनैतिक 
और सामाजिक सतिविधियों के ताथ जुड़े रहे, उन्हे अपने विचारों का सामाजिक- 
राजनैतिक सदर्भों में व्यावहारिक प्रयोग करने का अवसर बहुत कम मिला । केवल 
दूसरे विश्वयुद्ध मे जब ताजी सेनाओ ने फ्रांस को अपने कब्जे में ले लिया तो सार 
आदि अस्तित्यवादियों से स्वतंत्रता की रक्षा के लिए प्रतिरोध (रिज़िस्टेंस) का आदो- 
लगन चलाया । उनकी सहानुभूति वामपंथ की ओर रही किन्तु स्टालिन द्वारा अपने 
देश में मानव-स्ववश्रताः के ऋर दमन के बाद अस्तित्ववादियों का साम्यवाद से 
मोहभग हो बया | पूंजीवादी व्यवस्था की स्वतंत्रता भी आधिक शोषण के कारण 
उनकी नजरों में अधूरी स्वर्तेत्रता थी। अतः उचका झूकाव लोकतात्रिक समाजवाद 
(इश्ेमरेटिक सोशलिज्स) की ओर रहा अथतति वे मध्यमार्यी रहे। कभी उन्हें तव- 
माक्संबादी कहा गया, कभी समाजवादी । सात ने 'हम विषयि' ओर 'हम विषय 
के रूप में हाइडेगर की 'मितृश्षिन” की कल्पना का (जो सांख्य की अनेक पुरुषवाद 
की कल्पना के तुल्य है) वित्रेषन फिया ओर बर्गे-सघर्ष की रूपरेखा देते की कोशिश 
अवश्य की । किल्‍तु वह उत्तके चिन्तन का मुख्य सरोकार नही बता । राजनैतिक 
कार्रबाई में उनका झुकाव साम्यवाद की ओर रहा यद्यपि साम्यत्ादियों ने उन्हें 
नहीं स्वीकारा और उनका बहुत विरोध किया। उनके कुछ दूसरे साथी साम्यवाद 
से काफी दुर चले गये और इसकी वजह से प्रतिरोध आंदोलन में देरार भी आ गई । 
युरोप के साम्यनादियों पर जब भी हमले हुए सात साम्यवादियों के समर्थन में 
खड़े हुए । कामू सास्यवादी व्यवस्था के मुखर विरोधी हो गए । अपने उपन्यास 
'विद्वोड्ठी' में उन्होंने बताया कि ऋकांति की सीमाओं को लांघने की कोशिशों का 
अत हमेशा ही हृत्याओं को उचित ठहराने' और तानाशाही में होता है। उन्होने 
कहा सभी विप्रोहों ओर ऋंतियों ने पुलिस“राज को ही जन्म दिया है। कामू ने 
भाक्संवाद की झटकर आलोचना की । उनका विचार था माक्स ने अपनी भविष्य- 
वाणी के विपरीत हुए परियर्मनों को नजरअदाज किया अत. माक्सवाद विज्ञान 
तहीं रहा, धर्म बन गया जो विरोधो विचारवालो को दंड देता था। काम ने 
जीवन के बेसुकैपत से लड़ने के लिए बिंद्रोह को एकमात्र रास्ता बताया कि्तु 
'उनका कहना था कि विद्रोह को हिंसा-अहिंसा, स्वतत्रता-न्याय के विरोधाभासों 
को' सुलझावा होगा । उन्होंने स्पष्ट मत व्यक्त किया कि हिंसा विद्रोह की भावना 
को खत्म करती है क्योकि मह व्यवस्था-चालित होती है और वह इतिहास के 
दुरगामी लक्ष्य के लिए व्यक्ति को भात्र वस्तु बना देती है। 

सात मे मास्सेवाद का इस तरह खुलकर विरोध नहीं किया। किन्तु वे माक्स 
के सभी सिद्धान्तों को मासते के सिए तैयार नही थे वयस्क को वे 
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ठोस सामाजिक सम्बन्धों (उत्पादन-सम्बन्धों) की मूल अभिव्यमित मानते थे । वे 
मारक्स के अनुभार उत्तादन-सस्वन्धीं को ही मानव-मभातव के बीच एक मात 
सम्बन्ध मानने को तैयार नहीं थे। उतकी कहना था कि सुपरपस्टक्चर (ऊपरी 
ढाँचा) के सम्बन्ध में मावर्स ने अच्छा काम्र किया लेक्रिन सह कल्पसा बिल्कुल 
गलत है क्योकि व्यक्ति-व्यवित के बीच प्रधमिक सम्बन्ध छुछ और होता है और 
उसी का हमे पता लगाना है । भे बाते उत्होंने बैसी लेबी के साष हुई बातचीत में 
कही थी जिम्ममें बन्चुता' की कल्पना पर विवार किया जा रहा था। (देखें परि- 
शिष्ट-एक)। 

सा्ज ने सर्च फार सेथडा में अपनी कल्पना के समाज की रूपरेद्धा देने की' 
कोशिश की किस्तु इस प्रयास को उन्होंने बीच में द्री छोड़ दिया । इंसी प्रकार 
अब्जी रिया की हिंसक ऋष्ति के दिनों में छम्होने काम्ति का समर्थन किया और 
यह सिद्धान्त रखा कि समात (मुश्तरिका) मंत्र के खिलाफ छिस्ा की भावषता भी 
बन्धुता था भाईचारे को जन्म दे सकती है जैकि न बाद मे उन्होने अपने इस विचार 
को भी छोड़ दिया । 

दा्ेनिक के रूप मे अस्तित्ववादी, हिंसा को किसी भी रूप मे स्वीकार करने 
के लिए तैयार नहीं थे। मानव-स्वतल्ता फो सबसे बड़ा मूल्य मानने बाला जीने 
की स्वतन्त्रता के छीने जाने का समर्थन वीसे कर सकता है? सार्च हिसा का प्रेरक 
धुणा को मानते हैं। उनका कहुता है कि भानव चेतता लन्‍्य पुरुष से (दूसरों 
के साथ) एकात्मता के लक्ष्य को बिल्कुल छोड देती है तो बहू घृणा के रूप में 
अन्य! की मृत्यु को अपना लक्ष्य बनाती है। किस्तु घृणा (या हिंसा) अस्य के 

सन्दर्भ मे चलने वाले विपयि-विषय इंद्ध से मिजात नही दिलाती । यह इस दन्द 

से निकलने का अन्तिम प्रयास, हताश प्यास है । इस प्रयास के विफल होते के बाद 
भावव-बैतना के पास विषयि-विषय के दन्द्-चक्र में कभो-इधर, कभी-उध्र भटकने 
के सिवा कोई चारा नहीं रह जाता । 

सात्र की साहित्यिक और दार्शनिक दृष्टि बिल्कुल स्पष्ट रही किन्तु राज- 
नैतिक दृष्टि के मामले मे वे हमेशा व्यामोह-प्रस्त रहे । वे यह निर्णय नही कर पाए 
कि वत्तेंमात व्यवस्थाओी के विरोधाभासों का समाघान कैसे होगा । 

शुरू में अपने ग्रुप के लिए सात्रें आदि ते माक्स और प्राऊधन के सिद्धान्तो पर 
आधारित युटोपियन दुष्टि से 20 घाराओ का एक संविधान बसाया किन्तु इसे 
ग़म्भीरता से नहीं लिया गया ओर इसे लगभग भूला दिया गया । अपने निबन्ध 
7947 में लेखक की स्थिति” में अलबत्ता सा ने अपने साथी लेखकों से कहा कि 
वे उन पादियों से अलग रहे जो समाजवाद को भिरेक्ष अन्तिम लक्ष्य मानती ह्ठ। 
हमारी नजर में समाजवाद अन्तिम लक्ष्य नही, अस्तिम लक्ष्य की शुरुआत है अथरत्ति 
अन्तिम क्षक्ष्य है भातव को उसकी स्वतन्त्रता दिलाता । हम नतो साधन से साध्य 
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की परखेंगे, न शाध्य से साधन को । हम साध्य और साधन की सश्लिष्ट एकता 
को लेकर चल्लेंगे 

अस्तित्ववादी विचार का सामाजिक और राजनैतिक प्रयोग बहुत कठिन 
और जो खिम-भरा है | सीत्शे ने मानव-पृल्यों का स्वामी के सृल्यों और दास के 
मूल्यों मे जो विभाजन किया उसका उद्देश्य हिंटनर के नाजीवाद जैसी क्र 
व्यवस्था का मिर्माण करना नहीं था । नीत्शे का कहना था कि दास नैतिकता को 
मास्यता प्रदान करने में ध्रामिक सत्ता का विशेष हाथ रहा है और चूंकि ईश्वर की 
मृत्यु के बाद धाभिक सत्ता कमजोर होगी, दास नैतिकता वाले लोग राज्य की 
ओर उन्युख होगे। इस स्थिति में शक्तिगाली भोग ईसाइयत के बन्धनों मे अपने को 
मुक्त कर लेंगे। उन्हे नए स्वामी की आवश्यकता होगी जो उन्हें मुपरमैन (अति- 
मानव) के रूप में मिलेगा | उनका सुपरमेन जरधूश्र था जो पाशविक भौर आत्म- 
घाती प्रवृत्तियों पर नियन्त्रण प्राप्त करते वाला 'इन्द्रजित' था। किन्तु नाज़ियो ने 
नीत्शो का मतमाचा अर्थ लगाकर सुपरमेन की जगह एक शैतान पैदा कर दिया । 

सात के अनुसार कर्म का मतलब है अपने अभाव (लैंक) को जातकर अपनी 
स्वतत्त्र इच्छा का प्रयोग करते हुए दुनिया को नया रूप देते का प्रयास! उन्होंने 
कहा : “जब तक आदमी ऐतिटह्रासिक स्थितियों के बीच डूबा होता है वह उस 
राजनैतिक अथवा आर्थिक स्थितियों की कमियो को नहीं देख पाता अतः उन 
स्थितियों में रहने हुए बहु उन्हें बदलने का प्रयास तही कर पाता। यह सिर्फ इस- 
लिए नहीं कि बह उन स्थितियों मे जीने का आदी हो जाता है बल्कि इसलिए भी 
कि उसे लगता है कि यही उसके जीने की समग्र स्थितियाँ है और इनके बिता वहू 
अपना अध्तित्व मनाए नहीं रख सकता। जिस दिन हुम एक नई व्यवस्था की 
कल्पना करते हैं, उसी दितत से हमारी समस्याएँ एक नई रोशनी मे प्रकट होती हैं 
और हम फैसला करते हैं कि थे स्थितियाँ बसहद्य हैं।' इसी प्रसग में आगे चलकर 
वे कहते हैं: “समठित मजदूर अपने कष्टों को स्वाभाविक मानता हैं जिन्हे बह दूर 
भी करना चाहता है। किल्तू जब तक बहू अपने को इन संगठनों से काट कर 
अलग नही करेगा सब तक अपने कप्टो को अस॒ह्या रूम देकर क्ातिकारी कदम के 
लिए तैयार नही हो पाएगा ।” 

अप्तित्ववादी वरसंसान पश्चिमी सभ्यता के स्थान पर (जिसके खिलाफ 
उन्होने वैद्यारिक विद्रोह किया) एक नई सभ्यता, नई व्यवस्था की कल्पना नहीं 
कर सके इसका एक कारण यहु भी रहा कि वे उसी सभ्यता में पले-बढे थे और 
उसकी कमियो को स्पष्ट रूप से देखता-पकड़ता उनकी क्षमता से बाहुर था। डॉ० 
रामशनोहुर लोहिया ने भी एक स्थान पर कहा है कि “जो लोग एक विशेष प्रकार 
की जीवन-शैली के आदी हो जाते है उसके लिए अपनी जीवन-शूत्री मे परिवर्तन 
करना बहुत मुश्किस होता है अत्तः परिचमी सभ्यती के स्थान पर नई 
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सभ्यता के निर्माण में तीसरी दुनिया के देशो की विशेष भूमिका होगी ।* 

दश्चिमी सभ्यता का यह विकल्प देने का काम महात्मा याघ्री ते फिया जिसे 
डॉ० राममनोहर लोहिया ने परिमाजित करते का आवास किया । 

महात्मा गाधी पश्चिमी सध्यता की उपज नहीं थे । वे इस सम्यता को अन्य 
पुरुष के रूप में तटस्थ दृष्टि से देख सकते थे। इसलिए उन्होने इस सभ्यता की 
अूटियों को सदी के शुरू में ही पहचाना और इसका सकेग उन्होने ]909 में 
प्रकाशित अपनी पुस्तक 'हिन्द स्वराज में दिया। इस पुस्तक के अनेक सस्करण 
हुए किन्तु गाधी ने इस पुस्तक में दी गई अपनी घारणाओं में संशोधन करने को 
आवश्यकता नही समझी | उनके विचार उत्तरोत्तर स्पष्ट होते गए और इस 
सभ्यता की छुटियों के बारे में उनकी धारणाएं अभधिकाधिक मजबूत होती गईं । 
उन्होने इस सभ्यता की मूल बवधारणाओं के स्थान पर अपनी अवधारणाएंँ रखी 
ओर इस तरह एक नई सभ्यता, नई व्यवस्था की रूपरेखा विश्व के समक्ष प्रस्तुत 
की । उन्होंने पश्चिमी सभ्यता का विरोध मुख्यरूप से इस कारणी से किया . 

(5) पश्चिमी सम्पता के हिसात्मक साधन जिसके विकेहप के #प मे उन्होंने 
संत्णग्रह, असहयोग, सविनय अचज्ञा और 'करो यथा मरो के अश्िसित्मक साधनों 
से मानव-जाति को हिंसात्मक शक्ति से चलने बाली व्यवस्था से निजास दिलाने 
का विचार रखा । 

(2) पश्चिमी सम्पता को बिकास को कह्पता सिससें प्रकृति का विनाश 
निहित है, जिसमें बडें-बडे कारखानों के उत्पादन से कुछ लोगों को समृद्धि और 
बहुसख्यक जमता को निर्धनता और बेरोजगारी मिलती है और जिसमें मनुष्य 
की सृजतात्मकता का क्षय होता है तथा आदमी कल-युरज्ञा बन जाता है। इसके 
विकत्प मे उन्होंने हाथ के श्रम को प्रतिष्ठा दी और ग्राम तथा कुठीर उद्योगो पर 
जोर दिया । 

(3) पश्चिमी सभ्यता की आर्थिक कल्पना जिसमे बाजार के लिए किए 
गए उत्पादन को ही उत्पादन माना जाता है, अपने उपयोग के लिए किए गए' 
उत्पादन को नहीं । गांधी जी ने स्वावलंबत और आत्म-निर्भरता की कह्पता 
रखकर यह विचार दिया कि अपने लिए किया गया उत्पादन भी उत्पादन है और 
उस उत्पादन को शामिल किए बिता राष्ट्रीय उत्पादन और राष्ट्रीय आय की 
पश्तिचमी कल्पना गलत' है। उन्होंने सतत बढती जरूरतों और सतत बढ़ते उपभोग 
स्तर को सक्यता का मापदण्ड मानने से भी इल्कार किया और जरूरतों को कम 
करने तथा सादगी का जीवन जीने पर जोर दिया । 

(4) पश्चिम्ती सभ्यता की शक्ति की धारणा जिसमें शस्त्र-बल को ही बल 
माना जाता ०] और जिसमें बहू माना जाता है कि शक्तिशाली को ही जिन्दा 
शहुने का अधि । इसके विकह्प में उच्दोने निबंल के जिन्दा रहने के अधिकार 
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को प्राय मिकता दी भोर अहिसात्मक हथियारों से निर्बेल की निर्बलता को महान 
शवित में बदल दविया। शक्ति की धारणा का ही एक पहलू है होड या प्रति- 
योगिता । गांधी जी ने प्रतिवोगिता के स्थान पर सहयोग पर जोर दिया। 

(5) पश्चिमी सम्पता को केन्द्र-मनिमुश्व लोकतास्त्रिक व्यवस्था जिसके 
स्थान पर उन्दोंने जन-अभिभुख नोकतन्त्र की कल्पता रखी और राजकीय प्रयासी 
से अधिक जनता के सामुहिक प्रयासों को महत्व दिया। उन्होने उच्चवर्गों की 
समूर्धि णौर उत्त पर आधारित प्रतिव्यकति आय या खपत को राष्ट्रीय समृद्धि 
का पैमाला ते माल शार दरिद्रभारायण था सबसे नीचे के आदमी की स्थिति को 
राष्ट्रीय समृद्धि का फंधाना बनाया । 

(6) गांधी ने छाश्य और साधन की एकता की शर्ते रखो $ उतका कहना 
था कि साध्य की सिद्धि मे साधनों का ओचित्य सिद्ध नहीं होता है | बुरे साधनों 
से प्रप्त किया गया लक्ष्य भी भ्रष्ट द्ोता है। हिसात्मक साधनों से शांति का 
लक्ष्य प्राप्त नही 2 सकता । यूद्धों स विश्व-श्ञांति स्थापित' नहीं हो सकती । चोरी 
और वैईमानी से अजित धल से कोई अच्छा काम नहीं हो सकता, विकास नही हो 
सकता । मान के रजेर्ख का #रण करने बाली देकूनोलाजी से मानव का जत्कर्ष 
नही हो सकता ।सर्श्यिसी विचार आमतौर पर ग्रह मानकर चला कि स्षाध्य से 
साधनों का औवधित्य सिद्ध होता है । इस विचार के अन्तर्गत शक्तिशाली राज्य 
(हीगेल की मिरवेक्ष कल्पदा) और बर्गंद्नीव समाज (मार्क्स की कल्पना) के साध्य 
के लिए मानव-हुत्याओं का भी जीचित्य माना गया । 

(7) मास और अक्षति के बीच सम्बन्ध : बेकन के समय से लेकर ही 
पश्चिम में मातव और प्रकृति के बीच शत्रुतापूर्ण सम्बन्ध की कल्पना की गई और 
मानव-ज्ञान का लक्ष्य प्रकृति पर वर्चस्व प्राप्त करता माना गया | गाँबी ने प्रकृति 
के साथ साहचर्य सम्बन्ध पर जोर दिया और प्रकृति के साथ तालमेल के जीवन 
को आवश्यक बताया | 

गांधी जी के बाद डॉ० रामसमोहर लोहिया ने दुंढ़ आस्था के साथ इन 
विचारों की आगे बढ़ाया । उन्होने समाजवादी पार्टी के विभिन्‍न कारयेक्रमों में इन' 
अवधा रणाओं को व्यावहारिक स्वरूप देते का प्रयास किया । स्मरणीय है आजादी 
प्राप्त होने पर कांग्रेस के वेसाओं ने गाँधी के इस कार्यक्रमों को अव्यावह्यारिक कह 
कर छोड़ दिया और उन्होंने पर्चिम के अनुकरण पर भारत का विकास करने का 
संकल्प किया । गाधी के विभारों का व्यावहारिक अयोग करने का अवस्चर तो 
नद्ठी आया क्योंकि डॉ० लोहिया के बिचारों की पार्टी कभी इतनी मजबूत नही 
बनी कि केसीय संसा के संचालन का दायित्व उसे सौंपा जाता । किन्तु लोहियाजी 
के कार्येक्रमों को ओर आम जनता अधिकयधिक आकंष्ट होती गई और इन विचारों 
की प्रासां सिकता उत्तरोत्तर अधिक स्पष्ट होती मई । डाँ० बोहिया ने विज्रव की 
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जनता का ध्यान भी इन नए विचारों की ओर पींचा। 95[ में उस्क्रोनि अनेक 
देशों का भ्रमण किया | इसके दौरान उस्योने घोषणा की कि परशिखमी सपवसा का 
मेजी से क्षय हो रहा है, वहिक बड़ मर चुकी है और लाश के रूप में पत्मामेक्त 
घाल तक घिसटती रह सकती है । इसका स्थान जो नहीं सश्यवा लेगी उसमें गाधी 
के विचारों का महत्वपूर्ण योगदान स्हेगा। उस्होंने सांधी को बेदी वा सबसे बचा 
काविष्कार कहा । डाँ० लोहिया की यहू भविष्यवाणी भा सब होनी दिखाई 
दे रही है । पश्चिमी सभ्यता एक ऐसे सकट में बुजर रही है जिसने उबर पाता 
असभव दीखता है | पश्चिमी सभ्यता की सहोवर प्रणादी, स्ास्वबादी प्रणानी टू 
चुकी है | पूंजीवादी व्यवस्था भी विघटन के कगार पर पहुँच चुकी है। यह 
व्यवस्था अपने चरम उत्कर्प पर पहुँचने के बावजुद दुनिया की दो-तिहाईं गरीबी 
और भुखपरी को दूर नही कर सकी | इसके अतिरिक्त पश्चिमी सम्यता की भूल 
अवधारणानों--मशीनवाद, सरभोगवाद और शक्ितित्ाद ने भव्मासुर का रूप 
धारण करके मानव जाति की विनाश के करीद पहुंचा दिया हैं भौर भध परिचित 
के विद्वान भी इस सभ्यता के विभाश की आशंका से भयभीत हैंवनतातकनई 
सभ्यता के बारे में शम्धीर रूप से सोच रहे हैं। पश्चिमी सब्यता के उश्पान और 
पतन की प्रक्रिया और उसमे गाँधी, लोडियां सथा अन्य वि्ञारकों के शीगदान का 
विवरण एक पृथक निबन्ध में (परिशिष्ट-दी) दिया जा रहा है । 

जिस मानव-स्वतन्नता को अध्तित्ववादी दाशविकों ने लत्व-चिलत के स्वर 
पर सर्वोच्च मूल्य घोषित किया उम्तका गांधी से जीवन में प्रधोग किया शौर उसे 
मनुष्य-जीवन की सबसे बड़ी भरूछ्, प्रेरणा कौर शक्तित बता दिया । 'उन्होंने अपने 
लम्बे जीवन-सचर्ष में स्वतन्त्रता का ऐसा स्वरूप अस्तुत किया कि वह व्यवितग्त 
जीवन का ही नहीं, सामाजिक जीवन का भी सबसे बढ़ा मूल्म बन गया । दक्षिण 
अफ्रीका भे श्वेत लोगो द्वारा अश्वेतो पर लादी गई गुलामी के खिलाफ उनका 
सघर्ष शुरू हुआ जिसमें अहिसात्मक सत्याग्रह और स्वयं कष्ट क्षेश्तते हुए अन्याय का 
प्रतिकार करते का भागें अपनाया गया। बाद में वे भारत के स्वत बता आदोबन 
के कर्णधार बने और उन्होने दुनिया की सबसे बडी सा ज्ाग्यवादी शक्ति के खिलाफ 
आजादी की लडाई लड़ी। भारत का स्वतत्रता आंदोलन विश्व में औीधनी सदी शी 
सबसे बड़ी और अद्भुत घटना थी। एक तरफ पश्चिमी सभ्यता की शीर्ष शक्ति 
थी जो हिसात्मक हुथियारो से लैस थी। उसका मुकाबन्ला था ऐसे सेनापति से 
जिसते हिसात्मक हथियारों का उपयोग न करने का ब्रत ने रखा था और जिसका 
एकमात्र हथियार थो स्वयं कष्ट सहना । दुनिया की नजरों में यह हास्यास्पद स्थिति 
थीं। किन्तु गाँधी ने चमत्कार कर दिखाया। उन्होंने विज्ञास शक्ल को परास्स 
किया और भारत के लिए स्वतंत्रता अजित की । उन्होंते विश्व के समक्ष यह बात 
छिद्व कर दी कि स्वतंत्रता सनुष्य व्म मूलभूत अधिकार है और आाकमी में यदि 
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ऋष्ट सहसे की क्षमता हो तो इस अधिकार को कोई भी ताकत नहीं छीन सकती । 
भारत के स्ववधता आरानन की सफलता दे बाद स्वृतत्॒ता की लहर सारे विश्व 
से बली और वाजाज्यतादी शवितयों की गुलामी मे जकई सारे देश एक-एक करके 
आजाद होते लगे + इनमें मे जधिलाप देशों ते अपनी आजादी की लडाई गांधीजी 
के अहिसात्मक रास्ते से ली । अमरीका और अफ्रीका के आशवेत लोगों ने भी 
गद्दी के रास्ते पर खल कर जाजादी हासिल की । 

गांधी ने स्वत नता शब्द को नथा अर्थ दिया। उसे नई गरिमः प्रदान की । 
स्वतंजता केवल तत्व-विन्तत को विषय नहीं रही, प्रत्येक व्यत्षित की रक्तणिराओं 
में दौजने बाली प्राण शक्ति बन गई। यहू व्यक्ति का जीवंत अनुभव ही नही समाज 
का जीवंत जनुमव भी बने गया । हर कोई इसे छ सकता था, महसूस कर सकता 
था। उसके लिए बड़े मे बड़ वच्ट सह सकता था। हसने-हुसते अपने प्राणों की बलि 
भी दे सकता था । भस्तित्ववादी दार्णमनि्तों की स्वतंत्रता केवल यातता भरी थी, 
उसका अन्त निराशा में होता था जिसके कारण बहू जीवन से अधिक मृत्यु की ओर 
ले जाते बाली थी। गाणीजी ते मिद्ध कर दिया कि स्वतत्नता मृत्यु से अमरता की 
ओर से आने ताजा परम पूतंषार्थ है। वह मृत्यु को भी हंसते-हुसते वरण करने के 
लिए वादमी को तेयार कर सकती है। लगभग सभी अस्तित्ववादी दार्शनिक मृत्यु 
के खौफ के आगे विवशरता' महसूक्ष करते रहे है किन्तु गांधीजी से स्वतंत्रता की चाह 
को मृत्युजय मत्र बना दिया । 

स्वर्तश्रवा की रक्षा के लिए गांधीजी ने जहिसात्मक सत्याग्रह, असहयोग- 
बहिष्कार, समितिय अवक्ा' और 'करोया मरो' के चरणबद्ध कार्यक्रम दिए। दूसरे 
भहायुद्ध के समस प्रतिरोध जांदोलच चलाने वाले अस्तित्ववादियों वे भी इन कार्य॑- 
क्रमों का सफलतापूर्वक उपयोग किया। ये अहिसात्मक हुृभ्चियार सारे विश्व मे 
अपनाए जाते रहे और इनके समक्ष हिंसा के भधानकतम हृथिवार भी बेअसर सिद्ध 
होते गए । 

गाँधीजी ने स्वरलंश्रता के शब्द को एक और वया जझांयाम दिया ! उन्होने स्व- 
तत्रताको ईश्वर से भी बड़ा मूल्य बना दिया। स्वतवता उनका सत्य था। उन्हीने 
अपने जीवन में स्वतंत्रता के लिए जो प्रयोग किए उन्हें 'सत्य के प्रयोग! कहा। 
ईश्वर ही संत्य है कहुने के बजाय उन्होंने कहा सत्य ही ईश्वर है। इसका अर्थ था 
जिसने सत्य को पा लिया, स्वतंत्रता को पा लिया, उसने मानों ईश्वर को पा 
लिया | गांधी से पहुले महु माना जाता रहा कि सत्य, शिव और सुन्दर का सुल' 
लोत ईएयर था ब्रह्म आदि प्रत्यय [भादर्श) हैं। गाधीजी ने इन्हें स्वतत्रता से 
मिकले मूल्य सिद्ध किया । उन्होने अपने जीवन से सिद्ध कर दिया कि जो तीज, जो 
काम हमें स्वतंत्रता की ओर ले जाए वही सत्य है, वही शिव है और वही सुन्दर 
है  “/ ” के तत्व-चिन्तम में भी (विशेषकर नास्ठिक अस्तक्त्विषादियो के 
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चिन्तन से) मातब-्वतबता की सत्य, शिव बोर सुख्दर का मूज स्लोत कहा गया 
किम्तु गांधीजी ने इस समाज में प्रयोग करके दिखाद। । 

गांधीजी इस अर्थ से अम्लित्यकाद से आाये गए क्रि अचान म्वशंजता को 
व्यक्तिगत मुल्य से उठाकर सामाजिक सूल्य बना दिया। बरष-वेन्वड़ा साद-जिन्तन 
भी व्यर्थ बनकर रह जाता है मदि उस सामाजिक धपधोीम ने हो। भारतीय 
तत्व-जिन्तन के साथ यही दुघेटना घटी । उसका समाज में उफवीग मही हुआ | 
तत्व-सिन्तन बौद्धिक व्यायाम और व्यक्तिगत साधता का विषय बना रहा और 
समाज मविद्या, अंधविश्वासों और कर्मकांडी के मंकडजाल मे एलशता गया। 
निर्रुण ओर सगुण मे भारी अन्तर दी नहीं, पररुपर पिशेध भी बना रहा । गाधी 
द्वारा अस्तित्व के परम मुल्य, स्वतत्ता के सामाजिक प्रयोग से एक नई सभ्यता के 
निर्माण का मार्य प्रशस्त हुआ, ऐसी सम्यता जिसमें मास स्वलंग्रता अधिक्से- 
अधिक सुरक्षित हो । 

जैसाकि पीछे कहा गया, गाधीजओ के विधारों के व्यावहारिक और सामाजिक 
प्रयोग के काम को डॉ ० रामससोहुर लोहिया ने आगे बढ़ाया । उन्होंने श्रमाजवाबी 
आंदोलन को ऐसा झूप दिया कि वह भारत में ही नहीं, सारे विश्य मे तग्रे मानव- 
ध्रमाज के निर्माण का मच बस सके । उन्होंते इस सारे कार्यक्रम को सप्त अंत का 
नाम दिया जिसमें कल्पना की थई कि इस सथे मानव समाज में सित्ियों की पुरुषों 
के बराबर अधिकार मिलेंगे; रंग, नस्ल, जाति आदि के आधार पर होने वाले सारे 
भेदभाव समाप्त होंगे, कोई देश दूसरे देश का गुलाम नहीं होगा, अस्येक व्यक्ति के 
सिजी जीवन को अन्यायी हस्तक्षेप से मुक्त रखा जाएगा, निजी पूजी की विघम- 
ताओं को दूर किया जाएगा और हथियारी बल को सत्याग्रह के बल से अनुश्मासित 
किया जाएगा । 

डॉ० लोहिया जमंनी में पढ़े थे। जमंती, फ्रांस और यूरोप के भव्य देशो के 
बुद्धिजी वियो के साथ उनका सम्पर्क रहा । गस्तित्ववाद की मूलभूत विशेषज्ञारओं 
से भी वे परिचित रहे होगे। संभवत. इसीलिए साक्सेबाद का जादू उन पर नहीं 
चला हालांकि मावसंवाद का उन्होंने गहरा अध्ययन किया था तथा इसके कुछ 
पहलुओं से वे प्रभावित भी थे । किल्तु उतका दिसास खुला था। वे युरोप की अन्य 
विचारधाराओ का भी खूले दिमाग से अध्ययन करते श्ट्टे वे ! अस्तित्ववाव की कई 
बातों ने उन्हें आक्ृष्ट किया। मानव-स्वतंत्रता को वे भी सबसे बढ़ा मूल्य मानते 
थे और इस स्वतंत्रता के ऋर दमन के लिए उन्होंने साम्यवादी व्यवस्था की तीत्र 
आलोचना की। स्टालिन द्वारा अपने साथियों पर सुकदमे चलाए जाने पर उन्होने 
अपना अस॒तोष व्यक्त किया । थे अस्तित्ववादियों के इस सिद्धात के भी कायल थे 
कि निराश रहते हुए किया मया कम ही सर्वोत्तम कर्म होता है। अपनी पुस्तिका 
“मियशा के कर्तंव्य' में उन्‍होंने अपनी इस धारणा को स्पस्ट किया है । किस्तु उन्हें 
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सबसे अधिक माधी ने प्रभावित किया ! गांघ्ीजी की जीवन-शैली, कष्ट सहने और 
सत्य पर दढ़े रहने फी उसकी क्षमता, अधिसा के प्रति उन्तके आग्रह ने लोहिया जी 
को इतना प्रभावित किया कि उन्होंने गांधी को वीसवी सदी का सबसे महत्वपूर्ण 
आविष्कार कहा । 

ध्यान देने बाली बास है. कि अस्तित्ववाद ने स्वतश्रता को अपना परम सूल्य' 
तो बताया किन्‍्तू उम्रक्े महीदर सुल्यों समता और बधुता की ओर विशेष ध्यान 
नही दिया । आधुनिक विश्व ने स्वतंत्रता, समता और बंधुता के रूप मे तीन मूल- 
भूत मूल्यों की कल्पना की थी। अस्तित्ववादियों ने केवल एक मूल्य को लिया। 
सात को इस कमी का अद्रसास रहा होगा इसलिए अपने अन्तिम दियों में उन्होने 
इत संकत्पना नी पर अपने विचार दिए । सिमो बुआ के साथ लम्बी बातचीत भे' 
उन्होंने समता के सूल्य धर भी कूछ विचार व्यक्ष किए | उदाहरण के लिए पुरस्कारों 
के सम्बन्ध भें अपनी अर्रुश् का कारण बताते हुए उन्होंने कहा कि पुरस्कार 
सेखक की ऊपर-नीबे की सीढियों में बाँटते हैं और लेखक का काम सीढ़ियों को नष्ट 
करता है। उसका अभिग्राय था कि स्वतंत्रता के लिए समता भी आवशयक है। 
बच्ुता कै विंधय पर तो उन्होंने बेसी सेमी से शम्बी बात की ही थी जिसकी झलक 
परिश्िष्ट-एक में दिए गए लेख में मिल सकती है। किल्तु कुल मिलाकर अस्तित्व« 
बाद में समता और बंधुना के मूझ्य उपेक्षित ही रहे । 

डॉ लोहिय ने इस भूल्यों की स्वतंत्रता के मूल्य के साथ जोडा । समता की' 
और विएव का ध्यान आकुष्ट करते और उसे स्वतव॒ता के समकक्ष सृल्य बनाने में 
डॉ० भीमभराव आम्धेडकर का योगवान सर्वाधिक साता जाना चाहिए। उन्होंने 
विषभता की यातना झेली थी, इसलिए ते इसके अभाव को तीव्रता से महसूस कर 
सकते थे। यहु काम न गाँधी के लिए सम्भव था और न लोहिया के लिए । हॉ० 
बाम्बेहकर ने समता के मूल्य को स्वतंत्रता के साथ जोड़ा । उन्होने समता के बिता! 
स्वतंत्रता की अर्थद्वीव घोषित किया जिसके लिए उन्हें वदनामी भी झेलनी पड़ी। 

हॉ० लोहिया ने समता को व्यापक आयाम दिया और जातिगत भेदभाव के 
साथ-साथ रंग, तस्ख, सेक्स के शेदभावों को भी समाप्त करके सही मायनों में 
समतामुलक समाज की स्थापता का कार्यक्रम तैयार किया | विषमताओ को समाप्त 
करने के लिए उन्होंने रेमात अवसर के स्थान पर विशेष अवसर का सिद्धांत प्रस्तुत 
किया जिसके अन्तमंसत भेदभावों से पीड़ित वर्गों के लिए उन्होंने विशेष आरक्षणों 
की स्थवस्था करने का विचार रखा। इस सिद्धांत को अब सारे विश्व में अतमानता 
ही समस्या के समाधान के लिए [जिसे वहां एथूचिसिटी की समस्या कहा जाता 
है) उपयोग में लाया जा रहा है। डॉ० नोहिया बंधुता के मुल्य के प्रति भी सतत 
जागरूक रहे। वे मासव-मानव के बीच एक शाश्वत सम्बन्ध के स्राधार पर विश्व 
की एक परिवार के रूप में कल्पमा करते थे वसुधैव छुट्म्बकम का उनका यह 
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आदर्श महज निर्गुण आदर्श नही था। के इसे ठोस है प में अभुभव वरले थे इललिए 
ये विभिन्‍न देशों के बीच आवागमन के प्रतिकतों को इटान की बात करत थे भौर 
इस घरती के किसी भी स्थान पर दकनाए जाने था वलगा आने के अध्िवार पर 
जोर देते थे। वे राष्ट्रों के संघ के चजाय मानव-संबंधों के झाधार एर विश्द्र पंचायत 
बनाने के लिए प्रयत्नशील सड्ढे ! इसे ते विज्व लोतराजए भी कश्ते थे। अपनी 
अमरीका यात्रा के दौरात उन्होंने कई स्थानों पर गत बाल दुहदाई कि हसे अपनी 
राष्ट्रीय निष्ठाओं से ऊपर उठकर समग्र मानवता के प्रति चिध्ठा की भावना से 
काम करना सीखना चाहिए। यह समय विश्व-मन बनाने कर है। उनका विश्वास 
था कि मनुष्य को अपनी निष्ठाओं का सतत विकास करना चाहिए; छोटी निश्ठा 
को बड़ी निष्ठा से अनुशासित किया जाता चाहिए किल्सू छोटी लिष्काओं का दमन 
नही किया जाना चाहिए। गाव-गहर, प्रदेशनशाण्ट्र और बिशड वी निष्ठाज में 
आपस में सहसबध होना चाहिए ताकि मनुष्य न तो सीर्ण निष्ठा में बन्द फह़े और 
न बड़ी निष्ठा इतनी बेलगाम हो जाएं कि वह छीटी मिष्ठा को कुबन दे । इसीलिए 
जहा वे राष्ट्रीय निष्ठा को भी मानव-जाति के प्रति मणज्च मि/द्ा से अनुशासित 
करना चाहते ये वां वे गांव के स्तर पर स्वायतता भी घाहते थे । 

सात्रे ने बेनी लेवी के साथ बातचीत में बंधूता भी भावना के मूल की खोज 
करते हुए कल्पता की कि सारे मपुष्य एक मां के यर्स से उत्सन होने की कारण 
भाई-भाई के रिण्ते से बधे हैं। मुकरात ने इस माँ की आरती मां कड़ा था | सात 
इसे मानवता मा या कबीलों के गणचिह्ले की मिथकोय भां की सरह की कल्पना 
मानते हैं और कहते हैं कि सारे मतुष्यो का एक ही उद्गम और एक ही लक्ष्य होने 
के कारण उन्हे एक ही मा की संतान कहा जा सकता है । 

डॉ० लोहिया ने बधुता के सबध को स्पष्ट करने के लिए विराट और मम की 
कल्पना का सहारा लिया। यह समग्र से समग्र के छुदा होने की अस्तित्ववादी 
कह़पना और (ूर्णस्यपूर्णमादाय पूर्णमेवावशिष्यते' की भारतीय कल्पना के अनुरूप 
है। अपनी पुस्तक इतिहास चक्र में लोहिया कहते हैं : 


“आमतौर, पर आदमी को ओजार बनाने वाला और सोचने वाला प्राणी 
कहा जाता है। किन्तु मानव का विशेष गुण है अपने जस्तित्व का और 
विराट के साथ अपने संबंध का बीघ। मनुष्य जब अपने आपको पहुचातने 
लगता है तो उसे समग्र से जुदा होने का दुख सताता हैं। साथ ही उसे अपने 
अस्तित्व-बोध का आनद भी मिलने लगता है और यहू सोचने लगता है कि 
चह समय के साथ कैसे आत्मसात्‌ हो। यही मे उसकी लक्ष्य की थोज शुरू 


होत्ती है | ५ 
मानव अधिकारों के महत्व पर अकाश डालसे हुए कों० संेद्दिपा ने एक स्थान पर्र 
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/अनुस्थ का उस्ाना आध जहूरी हो गया है। वह आज राष्ट्र और जाति 
में इलनी बुर्सी तर८ वध चूका है कि जन्म, शादी, मौत में भी वह मनुष्य 
नहीं, बल्कि कुछ अपकटा जीव जत गया है! जो थोडा बहन इस दिशा में 
हुआ है वह उतता दे! लड़ाई और दूसरे देशो की फ्लेह का परिणाम है जितना 
कि प्रेम का । जाएद प्रेम मे ज्यादा फतेह का। असली दुनिया तब बसेगी जब 
मनुष्य सचमृच वर्भभकर और दोगला हो जाएगा (अर्थात्‌ अंतर्जातीय, 
अत्नेस्लीय ग्रेम-मंबधों और विवाहों के कारण आदमी-आदसमी के बीच रक्‍त- 
संबंध बनेंगे) ।' 
डॉ० लोहिया को इयत जता, समता और बच्ुता के अविष्छिस्त संबंध पर दृढ़ 
आस्था थी, भले ही मे मुल्य जादिरा तौर पर परस्पर विरोधी लगते हो। उतका 
विवार था कि जब तक समाज इन तीयों में तातमेल विठाकर और इन्हें एक साथ 
लेकर नहीं घलेगा तब तक ऐक आदर सानब-्समाज सही बनेगा । पश्चिमी सभ्यता 
या जाधुनिक सभ्यता ने इस सू स्यी की स्वीकार तो किया किन्तु यहु किसी एक मुल्य 
को लेग रु खली शीश जसे भी आधे-जधूरे रूप में लिया । उदाहुरण के लिए पश्चिमी 
लोकनत्र या पुणीयाद ने कंव ने इअपत्रसा को जिया भौर यह स्वतत्रता भी बुजु आ 
वर्म की स्वाहभत रही। इसने हिर्धन वर्गों और कमजोर देशो की स्वतंत्रता को 
कुचला । साम्यवादी व्यवस्वा केवल आर्थिक समत्ता के मूल्य को लेकर चली और 
उसने जाति, नस्न, सेक्‍स आदि की समता की ओर छ्यान तहीं दिया तथा व्यक्ति 
की स्वतंत्रता फो कुचल दिया। अस्तित्वव्ादियों ते मानव-स्वतत्रता के दमन के 
बिलाफ धावाज छट़ाई किन्तु वे स्वतम्रता के मूल्य को सामाजिक प्रेरणा मे नहीं 
बदल सके और ने समता तथा इंघुता का इससे तालसेल बिंछा सके । गांधी ने स्व- 
तत्नता का सामाजिक प्रयोव दिया और डॉ० आम्बेडकर ने स्वतवता के साथ 
समता के मूल्य की जोशा । गाँधी और आम्बेडकर के बीच का टकराव स्वतत्रता 
और समता को परस्पर बिरोधी मानने की गलतफहमी के कारण'था । डॉ० लोहिया 
ने स्‍्वतश्नता, समता और बंधुता के समस्वय की एक समग्र दृष्टि विकसित की। 
उहोंने देखा कि जैसे कोरी स्थतंतबता के सूश्य को लेकर चलने वाली व्यवस्था समता 
की चाह और बंधुता की आाष्ट से उत्पन्य टकरावों के कारण असफल रही और 
कोरी ममता को लेक्षर चलने बाजी व्यवस्था स्वततता की चाह के दबावों को नही 
झेल पा रही है, उसी तरह भारत में दल रहा समता का आंदोलन बंधुता की' 
भावना के अभाव में जातीय द्वेष को जन्म दे सकता है। उन्होंने अपनी पार्टी को 
इसके प्रति सावधान भी किया और कहा कि बधुता की भावना के बिता समता 
ओर स्वत्तभ्रता के मादोश्नन विफल हगे 


08 / अस्तित्ववाद से गाधीबाद तक 


इस प्रकार अस्तित्वचाद ने पश्चियों सध्यता अथबां और्ाविक कानि मे 
निकली आधुनिक सक्यता से (जिसने मातक-स्यदजञता का दमस किया) विद्रोह 
बरके नई मानव-संभ्यता के लिए दर्ग त दिया । मधी, आम्केंट 2 जीह लोहिया ने 
एस दर्गेन का विस्तार भौर विकास किया कथा उत्त सलागाधव- दड्नन बमाया। 
हमे अस्तित्ववाद का परगमन भी कहा आा समता है । हब इव हयोदी के आधार 
पर आते बाली सभ्यता का निर्माण किया जा सबता है। यश अध्यता कब बनेगी, 
पसे बनेगी, इसके बारे से तो काई भविष्यवाणी कशना १ ढिने है किललु इनवा 
निश्चित है कि उसके आधारभूत मून्य स्वत दवा, सप्रता कौर बधुता होंगे सशा इन 
एल्यों के बीच समुचित तालमेल बिठाया जाएगा ६ 

लेकिन इसका यह मतलब नहीं कि भर्द सभ्यता या तमें मानते सभा में एक 
गेये स्वर्ग का निर्माण किया जाएगा जिसमे प्ररमेक व्यक्ति को स्वनचता, समता 
बोर बंधुता की पूर्ण तृप्सि मिलेगी! इस झरह को आाजारन बैसा ही झूठा 
आएयासन होगा जो अब तक की सप्यत्ा्भों ने दिया हैं। स्वर्ग, अन्‍्मव, बेंक्ुपढ़, 
वां-रहित समाज या ऐतिहासिक सिपरिद के निश्वेक्ष सन्ध का उपलडिधि की सरह 
नई सप्यता किसी सम्यूण आदर्श की सुमन्‍्मरीमिका में सानव को सती एरलझाएगी। 
पृर् स्वतंत्रता, पूर्ण समता और पूर्ण बंधूता की दियिति एक अत मय करना है। 
यह सभ्यता संभव को अपना लक्ष्य बनाएगी | आदर वादी बिचारदाराप रबप्त को 
सच के रूप में प्रस्तुत करती रही हैं। अस्तित्ववाड जो आवर्शेशदी ध्राशभों के 
विरोध से निकला, स्वप्न को स्व मानकर नहीं चलता । अरसितस्ववाद कैबल कर्म 
का दर्शन है। फल की ने सिफे बहू कामना नहीं करता है बहिक फल के सबंध में 
वह पूर्ण निराश भी है । वह जानता है कि वह अपनी मंजिल पर नहीं पहुंचेगा 
किन्तु उसकी ओर बढ़ते जाना उसकी नियति है । अस्तिह्ववादौ माश्यत यात्रा- 
काप्री होता है इसलिए वह किसी स्वर्ग का, या अतिम मंजिल का आपवासन सही 
देता । सात्र कहते हैं : 


जीवत का इतिहास असफलता का इतिहास है। इसमें प्रतिकूल शक्तियां 
इतनी भ्रबल होती हैं कि मासूनी-सा परिणाम प्राप्त करने के लिए ब्चों 
के धैये की अपेक्षा होती है। हम अकृति के विर्देशी के खिल्लाफ नहीं जा 
सकते। मेरी स्वतंत्र इच्छा मेरे छोटे कद को बड़ा नही कर समाती । देश, 
काज़, स्थितियों और शरीर के रूप में सथ्यात्मकता मानव-स्वतंत्रता के रास्ते 
पे निरंतर बाधाएं उपस्थित करती है। एक तरह से आदमी अपनी जन्म- 
भूमि, जलवायु, नस्ल, परिवार, वर्ग, भाषा, इतिहास, बंशपरम्परा, बचपन 
' शैस्थितियों, आदतों और जीवन की छोटी-छोटी घटनाओं की निर्मिति होता 
है। 'आदमी अपना निर्माता स्वयं है! इस कथन का अधभ्िप्राय यह नही है कि 


नस 
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तब्यात्मडता की आाग्दविक भत्ता नहीं है। अभिप्राय यह हैं कि वहु इस 
तथ्यात्मकताी की पार करने के लिए लपनी स्वतंत्रता के वल पर प्रयास कर 
सकता है। उसे सफलता मिलती है था नहीं यह दीगर बात है। वास्तव से 
उसे यह मानकर चलना पड़ता है कि सफलता नहीं मिलेगी। यह निराशा 
की भावता उसे कर्म से विचालित ने करे, बहू निराश रहते हुए काम करता 
छाए, बड़ी कर्म का तथा मानवे-स्वतब्ता का सर्वोच्च लट्ष्य है ।' 


डॉ० लीहिया बा भी सप्तवग या स्वर्णयुग पर विश्वास नहीं था जिसमें कोई 
दढ्व ने हो। ये मनुष्यों और राष्ट्रों के बीच सम्पूर्ण बराबरी को भी सभव नही 
मानते थे बल्कि हमेझा संभव बराबरी की बात करते थे। संभवत. वे इंद-रहित 
स्थिति को (पूर्ण स्वतन्त्रता, पूर्ण समता और पूर्ण बधुता की स्थिति को) प्रलय की 
स्थिति की तरह मानने थे। वें विचार ओर पदाथे, आदर्श और भौतिक स्थिति, 
सामान्य लख्य और साविक लट््य के दत को भी नहीं मानते ये | सामाजिक और 
आध्यात्मिक लटद््यों के पररपर बेर को भी ये अस्वीकार करते थे और कहते थे कि 
पूर्व की सम्यताएं आइपाल्मिक समानता के साथ सामाजिक असमानता के भार से 
टूट गई और आधुनिक संध्यवा सामाजिक समानता के साथ आध्यात्मिक अस- 
आनता के भार से तह रही है । 

नथाकाथित स्वर्णयुम के बारे में शोड़िया कहते हैं: “जो लोग सुदूर भविष्य के 
स्वर्णयुग में विश्वास करते है ये प्राय: भजीय श्रम का शिकार होते हैं। वे ऊँचे 
आदर्मों को पाते के लिए घूणित काम करते हैं और सोचते हैँ कि इन घृणित कामो 
का ओवित्य सूदुर भविष्य के परिणाम से सिद्ध हो जाएगा। किन्तु हम अपने काम 
से तात्कालिकता के भिन्लान का समावेश करेंगे, भले ही हम उत्पादन अथवा वर्ग- 
सधर्ष का काम कर रहे हो या वर्ग-रहित तथा जाति-रहित समाज बनाने का या 
ऐसा समाज बनाने का काम कर रहे हों जिसमे शक्षित और समृद्धि एक स्थान से 
दूसरे स्थात पर पीगे से भरें तो हम क्षण को तात्कालिक और शाश्वत रूपों में एक 
साथ लाने में सफल ही सकते हैं। इसी घरती पर, इसी युग में स्वर्णयुग लाने के 
प्रयास में शायद हम निर्धनता-मुत्रत और भय-मुक्त अवस्था लाते में अगली पीढियो 
की मदद कर सकते हैं ।” 

यदि ऐसी सभ्यता विकश्नित हुई जिसमें झूठमूठ की आशा और कोरे प्रलोभनों 
के लिए कोई स्थान नी हो तो यह भिश्चित है कि इसमें घ्मे और मज़ह॒ब पर 
चलने वानी दुकानें धन्द हो जाएगी। ईश्वर का आदर्श (प्रत्यय) भी महत्वहीन हो 
जाएगा क्योंकि जिस सात्वना और प्रेरणा के लिए आदमी इस प्रत्यय की पा 
उन्मुख होता है उसके लिए आदमी स्वतंत्रता, समता और बधुता के प्रत्ययों की 
ओर उन्मुख होगा जो सत्य, शिव और सुन्दर का मूत्र खोत है। 


नतिक निहितार्थ 


निया आदंभी) 


कुछ वर्ष पहले चंडीगढ़ भे पंजाब विश्वधिद्यालयथ के कई विभागों से मिलकर 
भानव-पूल्यों की पहचान करने के लिए एक संगोष्ठी का आयोजन किया । इसकी 
प्रेरणा राष्ट्रीय शैक्षिक अनुसंधान और प्रशिक्षण परिषद के उस खालक-विशेधी 
और शिक्षा-विरोधी अभियात से मिल्ली थी जिसे बड़ धस्दा क्रातिक्वारी शशिक 
कार्यक्रम कटुकर पेश करती है। इस अभियात के पीड़े मुर्भ विचार बह था कि 
बच्चा सूखा टूठ है ओर शिक्षा नैतिक मृक््यों का इंजेक्शन देकर प्रश्षमे रस- 
सचार करती है, कुछ-कुछ बसा ही जैसे भोजन के लिए पाल जाते वाले पशुओं को 
इजिक्शन आदि देकर मोटा-ताजा किया जाता हैं। पता चला कि इस स्योग्ठो के 
अत्युत्साही आयोजकों ने 83 मूल्यों की सूची बना ली थी और उन्हे उम्मीद थी कि 
वे 300 मूल्यों की सुची बनाते के लक्ष्य में सफल हो जाएंगे । समीस्ठी में सारी 
चर्चा मूल्यो की परिभाषा पर हुई और निष्कर्ष मिकाला सया कि बच्चे में जो-जों 
अच्छे गुण भरे जाते चाहिए वे सब मूल्य हैँ। इस बाघार पर जब मूल्यों को गिनाया 
जाने लगा तो पता चला कि सत्य साईं बाबा की शांति या 'सुशाति साधना और 
निर्मला देवी की कुडलिनीं साधना से लेकर प्याज-लहसुन ने खाने और हर मगल- 
वार-शनिवार को हनुमान-मंदिर में जाने तक सभी 'अच्छी-अच्छा बातें! मुल्यो के 
रूप में बच्चों में भरी जा सकती हैं । एक सेवानिवत्त सैचिक जधिकारी, जो समोप्ठी 
के एक सत्र की अध्यक्ष ता कर रहे थे, सैनिक अनुशासन को ही सबसे बडा मूल्य 
सिद्ध करने में जुट गए बिना यह महसूस किए कि सैनिक प्रशिक्षण सकंस के 
जानवरों के प्रशिक्षण से ज्यादा भिन्‍न नहीं हैं और इस अनुशासन बाला समाज 
फासीवादी तथा तानाशाहीं व्यवस्थाओ को ही जन्म दे सकता हैं । 

मुझे लगता है कि भारतीय समाज में नेतिक मूल्यों पर जितदा जोर दिया 
जाता है उतना दुनिया के किसी समाज में नहीं दिया जाता होगा । नैतिक मुल्यों 
को दी यहा धर्म कहा यया । धर्म के दस लक्षणों में धृत्चि क्षमा दम अस्तेम शौच, 
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इद्विय-निग्रह, धीः विद्या, सत्य और अक्ोघ को गिताया गया । इसमे से किसी भी 
कत्त्य का सम्बन्ध पुजन्याठ, भजन-कीर्तन या ईश्वर के आगे अपने को समपितः 
बारते में नही है जिस अर्थ मे क्ञाज धर्म को लिया जाता है। धर्म या कत्तंव्य के इन्हीं 
निम्रमों को किलित द्वेरफेर के साथ विभिन्‍न अनुशासनो के अंतर्गत भी स्वीकार: 
किया गया । योग साइना के लिए बहिसा, सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्य और अपरिग्रह 
की सिग्रम तथा शोच, अतोध, सप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान को उपसियम 
कहा गया । यदि इसमे से ईश्वर-अधिधान को छोड दें तो बाकी कत्तेव्य धर्म के 
अपर बताए गए लक्षण ही हैं। जै त-योद्ध बादि अन्य सम्प्रदायों ने भी इन मूल्यो को 
अपनाया यद्यपि किसी ते अभिका-अपरिभ्रह्ञ आदि पर अधिक जोर दिया तो किसी 
ने क्षमा-जारुणा पर ) कर्मेव्यो के साथ-साथ अकत्तेंव्यों या व्जंनाओ का भी निर्धारण 
किया गया और इन्हें भी लगभग सब्र सम्प्रदायों ने स्वीकार किया। काम, ऋोध, 
मद, लोभ, मोह को पाच अभ् कहा गया । मत्सर को भी कभी-कन्नी इनमे ग्रिताथा 
जाता है। पूर्व मीमासा में तीश तरह के नियमों की कल्पना की गई। प्राकृतिक 
नियम जो अटल होते है और प्रक्कांत से निश्वारित होते हैं। नैतिक नियम जिन्हें 
धर्म था कलेक्त भी कहा जाता है जिन्‍्हूे अपनी और समाज की जरूरतों को देखते 
हुए हमे अपने बिश्ेक से अपनाना पड़ता है। तीसरे नियम राजनियम हैं जिन्हे राज- 
शेक्तित से लागू होने के कारण अनिवार्य मासा जाता है। 

इन नैतिक नियमों या कर्लव्यों और बजनाओं से भारत की आम जनता भी 
परिचित एड़ी । हजारों साल में इनका उपदेश घाभिक कथाओ और प्रवचनों में, 
कविताओं और भुभाषितों में दिया जाता रहा किन्तु क्यों सि्फे इसी तथ्य के आधार 
प्र हम अपने समाज की तैतिक समाज कह सकते हैं ? आम जनता की तो बांध 
दूर, अपने की धर्म का प्रतिभिधि मानने वाले लोगों का जीवन भी आज धर्म के 
दस लक्षणों के दिपरीत हो गया है। अयोध्या में बाबरी मस्जिद के विध्चंस और 
राम-मन्विर के सिर्माण के लिए जूटे ध्ामिक नेताओं में धृति या सहनशीलता के 
बजाय अस/नशीनता, क्षमा के बजाय प्रतिशोध, दम या सपम के बजाय असयम, 
अस्तेय के बजाय' अवस्तेव धव को उपयोग, बुद्धि के कजाय दुर्बद्धि, सत्य के बजाय 
भसत्य और अफोध के बजाय फोप्त अपने प्रवल रूप मे दिखाई दिया था । 

यहा पर #० विश्यासियास मिश्र की लेखभाला के अन्तिम लेख के इस शब्दों 
पर विश्षर की आवश्यकता है: “ऐसी जीवण्त चित्तन-धारा के रहते हुए भारत में 
इतना पिछड़ापन, इसना' अन्याय और इतनी निकृष्ट सोभ-वृत्ति क्यो है जिसमे भोग 
भी पूरे मत से बढ़ी, पर दूसरों का भोग छीनकर भोग्य-वस्तु का सग्ृह ही जीवन 
का लक्ष्य हो रहा है? अपने स्वरूप की इतनी चिस्मृति क्यों घद्ित हुई, इसकी 
ऐतिहासिक या वार्शनिक मीमासा से केंचल वाग्विलास ही सम्पन्न होगा, कुछ और, 
फल त्हीं मिकलेगा ।*- हमे आत्म-परीक्षण करने की आधश्यकता है।* पु 
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किन्तु आत्म-परीक्षण के लिए ऐतिहासिक या दार्णेतिक मीर्मासा ब्यर्थ की घी 
नही है। इतसे बचकर हम आत्म-यरीक्षण भी सही कर सकते । 

सच बात यह है कि हमारा सारा नतिक-बोधघ उपदेश के र्तर पर रहा । हमने 
इन नैतिक मूल्यों को नित्य प्रति के जीवन में नहीं अपनाया । जब भी नित्य प्रति 
के जीवन मे ये नैतिक मूल्य हमारे आड़े आए हमने इससे बचले के जिए कोई-न- 
कोई राषध्ता निकाल लिया। कभी हमने इसे आपद्व्म कहा, कभी व्यावहा- 
रिकता । धर्मराज युधिष्ठिर ने घुमा-फिरा कर अध्वत्थास के सारे जाने की 
सूचना देकर जिस आपद्धधर्म को निभाया वह आपदर्म आये कलकर पुरा आस्त 
ही बत गया। वास्तव में हमारा समृचा नीतिशास्थ था प्रमंशारुत्र अर्नेतिकता 
और अध्वर्म को बनाए रखने का सांध्तत बन गया। अब मारे पास प्रत्येक 
अनतिक काम के लिए कोई त कोई शास्त्र-सम्भत स्फटीकरण मौजद है। अगर 
हमारे समाज मे अन्याय और अत्याचार है, भुद्धमरी और भीमारी है, समाज का 
एक बडा वर्ग कोओो-कुत्तो की तरह अधम' स्थितियों में जीवन बिताता है तो 
इसका कारण यह है कि इन लोगों ने पिछले जन्म में श्लुरे कर्म करिए मे औौर 
समाज में जो अन्याय, अत्यप्यार और शोबश कर रहा है उसे पिछले जन्म के 
अच्छे कर्मों का फल मिल रहा है । मदि बतेमान समाज में जअन्यास ओर जत्या भार 
सहने वाले चुपचाप सहुत्त करते रहेंगे तो अगले जन्म में उन्हें हम दु्यों से मिजात 
मिल जाएगी। यह ईश्वरीय व्यवस्था है और हर आदभी के साथ पर जन्म के 
साथ ही ईश्वर उसका भारय लिख देता है तथा उप्तके लिखे हुए को कोई 
शक्ति नहीं मिदा सकती। इस ईश्वरकृत व्यवस्था को बदलने, अध्याय और 
अत्याचार से आदमी को मुक्त करने के लिए कोई काम नहीं किया जाता चाहिए 
अंग्रोंकि यह ईश्वर के काम मे दखलंदाजी होगी, ईश्वर से विद्रोह् होगा, धर्म की 
और आस्त्रों की अवज्ञा होगी । इसके क्षतिरिक्त ऐसे प्रयासों का विफल होना! भी 
रनिश्चित है क्योंकि होता तो वही है जो विधि ते रच रखा है। आदमी की क्या 
हैसियत जो इस स्थिति को बदले ? 

यह है हमारे समाज को आम मानसिकता जो हमें उस नेसिक झौर धामिक 
पबिरासत से मिली जिसे दुनिया में सर्वश्रेष्ठ कहा जाता है ओर जिसके आधार पर 
भारत को विश्व-युरु कहा जाता है। इसी मातसिकता ने हमें दो हआर वर्ष की 
राजनैतिक गुलामी दी ओर हमें अपनी भुलामी को प्यार करना सिखाया । उसने 
'इन्नी-जाति के दिल भे, जो प्राणों की बाजी लगाकर पुरुष को जम्म देती है, यह 
विचार भर दिया कि वे पूर्वे जन्‍म के पापो के कारण स्वरी-योनि में पैदा हुईं ओर 
उन्हें हर हालत में पतियों की गुलामी करती है, उनकी मारपीट सहकर भी उन्हें 
परमेश्वर मानना है। इस मानसिकता ने शूद्र कहे जाने वाले ब्यं को, जो अपनी 
मेहनत से सारे समाज को पछता है यह विश्वास दिला दिया कि उसे चिस हास 
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में रखा गया उसी में झुण रहना है, उसे बदलने की कोशिश नहीं करनी है, इच्छा 
भी नहीं करनी है, वरना ईश्वर अगले जन्म में उसे और कठोर दंड देगा। इस 
मानसिकता ने सम्प्न-सुखी लोगों क मत में भी यह भाव भर दिया कि कोई भी 
पाप, अधर्म या भर्नेतिक काम वर्लसान जीवन मे कोई नुकसान नही पहुचा सकता, 
कोई सुविधा नदी छीन सकता, वयोकि यह सुख-सुविधा विधि-विधान के अन्तर्गत 
पूर्वे जन्म के कर्मों के पूरस्कार के रूप में मिली है। न ही अनैतिक कार्मो से डरने 
की जरूरत है क्योंकि भगवान बड़ा दयालु है जौर तुम उसके पास जाओगे, उसे 
खुले दिल से प्रसाद घढ़ाओंगे या अश्रुपूरित नयतो से प्रार्थना करोगे कि भेरे समान 
दुनिया में कोन खल-कामी है, मेरे गुनाहों को माफ कर दे तो वहु जरूर तुम्हारे 
गुनाह़ो को माफ कर देगा तथा कर्म से पतित होने पर भी तुम्हें छाती से लगाकर 
पावन बना देगा । यदि कोई नृशस, अत्याचारी देशी-विदेशी राजा तुम्हारे बीबी- 
बच्चों की क्र हत्या करता है, अनेक अत्याचार करता है और तुम्हें गुलाम बना 
लेता है ती उसका विरोध मत करो, प्रतिकार मत करो, भगवान की शरण में जाओ 
जो उससे सुम्हारी रक्षा करेगा था तुम्हें मानसिक शाति देकर उस भत्यात्ार या 
गुलामी को सह करने की क्षमता देगा। धर्म की रक्षा और अधर्म का विनाश 
उसी का काम है जोर उस ही करना चाहिए। जो शक्तिशाली है, जो समर्थ है उसे 
दोष मत दो, उसकी ग़ललिया मत देखों। बहु लात भी मारता है तो उसके पाव 
चूम लो । लेकिन जो धुमसे कमजोर है, स्त्री, शूद्र था बच्चा है उसे दबा कर रखो, 
उसकी ताइना करो और बह तुम्धारी बात ने माने तो उसके मुह, कास, आंख मे 
जलते लोहु की गरम ससाख डालने से भी न हिंचको, उसको जिन्दा जलाने मे 
गुरेज न करो। 

हमारी मैतिकता के तमाम उच्च मुल्य सामाजिक मानसिकता तक आते-आते 
विक्ञत और विपयेस्त हो गए। शव्तिशाजी के आगे धृति रखो, सहनशील बनो 
लेकित कमजोर के प्रति असहुनशील | शक्तिशाली और अत्याचारी के आगे अक्रोध 
और अहिंसा को अपनाओ और कमजोर और पीडितो को भयानक से भयानक 
दड़ दो । अत्याचा री को क्षमा करो, अपने अधीनस्थ को कभी नहीं। अस्तेय (चोरी 
न करने) के सिद्धांत की पूजा करो लेकिन घूस और पाप की कमाई को धर्म 
(दस्तु री) मानी । सत्य को भगवान सानो लेकिन असत्य को आपद्ध में या रणनीति के 
हूप में स्वीकारों। स्त्रियों को देवी कट्टी सेकिन उन्हे पाव की जुती बनाकर रखो, 
अपरिय्रहु की बातें करो' और हूसरी के हिस्से को लूट कर भी अपना घर भरो। 
सयम, दम और इंडिय-निम्नह को कंसमें खाली और अन्तिम सास तक भोग-लिप्सा 
में डूबे रहो । अनश्वर आत्मा की बातें करी और वीभत्स स्थितियों में जिन्दगी के 
साथ जोंक की तरह चिपके रहो । भगवान के आगे सबकी बराबरी की शेखी बधारो 
और व्यक्तिगत तथा सामाजिक जीवन में गेरदराबरी के कीचड़ मे सुअर की तरह 
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खश रहो। ऊचे विचारों और ऊचे रूमों छी दर्शनिक बद्टस करो और विचार को 
प्रतीक-पुणा मे और कर्म को कर्मकाडो में बजकर संदुष्ठ हों झाओ। काम, कोश, 
मद, लोभ, मोह, मत्सर के आह्ुभों को बस में करने के शिए मासा # ममकोंकों 
फेरो लेकित मत से, दिल और दिमाग से, इन शबुओं का दूर ने हटाओ : बहाव 
और सदाचार के उपदेश दो और नौजवानों की ऐसी पीड़ी तैयार प:री जो सेक्स के 
रोगी हो, जो अपने साथ पढने या काम करते बाली लड़कियों को मिक मोग्व वस्तु 
मानें और कभी भी उनके साथ सहज इन्सानी शिउते से ने जेट सऊूँ । 

हमारे व्यक्तिगत जीवन और सामाजिक जीवत मे हुर निया छल्रधृत्त है| 
'सत्यमेव जयते' को हमने एक नारे की तरह दीवार पर हांग रखा है मिकित इस 
निरंतर झूठ में जीते हैं। हम बड़ी सहजता से, विया सकीच या पीड़ा के ईग्बर वो प्री 
धोखा दे सकते हैं, अपने आपको भी, सामाजिक जीयन में सम्पर्फ भें आनि वाले छत्य 
व्यक्तियों को भी और सावंजनिक संस्थानों की भो जिलमे हम काम करते हैं। 
हमारी जीने की कला इस धोखे मे समाई हुई है क्योंकि ने हमे स्वतंत्न सन से सोच 
सकते हैं और न स्वतत्र मन से जी सकते हैं। रबयंश्रता को जीना पीड़ादायक है, 
उसमें कष्ट हैं, उसमें सुख-सुविधा और आरभ नहीं है. (लिसे हम शांति का गलत 
नाम देते हैं) इसलिए हम अपनी स्वतंत्रवा को पहला भौरा शिलने ही, तुख-सुविध्रा 
के बदले मे गिरवी रख देते हैं। _म अपनी अतर्पा की आायाग से श्लीफ खाते हूँ 
ओर प्रत्तीक्षा करते हैं कि कोई दूसरा हमें निर्देश मे, हमारी मंजिल तथ करे | 

हमारा सामाजिक और राजनैतिक जीवन ऐसे ही उाकितियों से संचालित हो 
रहा है इसलिए वह भी इन तमाम रोगों से ग्रस्त है। जब तक एक सगे आदमी का 
निर्माण नही होता, वर्तमान राजनेतिक और स्रामाजिक ब्यवस्धा से किसी सार्थक 
परिवर्तेन की सभ्ावना नही है। अतः हमें सैतिक मूल्यों पर नये सिरे से विधार 
करना होगा'। 


नेतिकता का आधार 


नैतिकता मनुष्य के सामाजिक सम्बन्धो की जरूरत है । सामाजिक होते का 
सतलब ही है, कुछ नेतिक दायित्वों को स्व्रीकार करता। यदि पक आदमी क्ाल्प- 
निक रॉब्स्सन कुप्तो की तरह किसी द्वीप मे नि्तात एकांत में रहुता है तो संभवत, 
उसे चैतिक भूल्यों की आवश्यकता नहीं होगी । तब बह केवल प्रकृति के नियमों 
ु के क्रधीत रहकर ही जिएगा। किन्तु ऐसा व्यक्षित वास्तविक नही हा सकता, 
वह केवल काल्पनिक हो सकता है। मानव साम्राजिक प्राणी है और उसका अपने 
से भिन्‍्न व्यक्तियों के साथ अटूट सम्बन्ध होता है । पश्ठु भी जब सामराजिकता में 
जीने लगते हैं, उनका परस्पर और आदमियो के साथ सम्बन्ध होता है तो उनसे भी 
भाम्जिकत्ञ के गुण जा जूते हैँ ह्जाकि हम उन्हें वैविकतों का नाम न ड्टीं देते । 
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अस्तित्ववाद और साख्य को भाषा में अन्य पुरुष के साथ सम्बन्ध से हममें नैतिक 
बोध पैदा होता है ! 

बच्चा जब पेंदा 77 है ता अपने को निदात अक्रेला महसूस करता है। उसे 
लगवा है कि उसे ऐसो डर 'लया में फेक दिया गया है जहा उसका कोई नही है। धीरे- 
बीरे बट अपती मा को, फिर घिद्ा को, फिर दूपरे व्यक्तियों और वस्तुओ को जानते 
लगता हैं और उतने झरना सम्मन्ध स्थापित ऋरते लगता है। शुरू मे उसके लिए 
जीवित प्राणियों और निर्शीच बम्युओं में भेद करने की क्षमता नही होती है । वह 
दुनिया की तमाम सहवुओों के बीच अपने को भी एक वस्तु अम्वा वस्तुओं को भी 
अपने जैसा समझने लगता है । लेकिन फिर क-एक करके उसमे भेद करते लगता 
है और उत्तक माथ सम्बस्ध स्थाणित करता है। अभेद से भेद की स्थिति से आता 
ही ज्ञान की प्रक्रिया है जिसके लिए बड़ निषेध की थ्य नेति तेति' की क्षमता का 
उपयोग करता है। किसी भी वस्तु था व्यक्षित को जानने या पहचानने के लिए 
उसका यह सद्सूस करना सहूरी है कि यह मैं नही हूँ। यह निषेध की क्षमता जिसे 
अस्वित्ववाद से नशिानेशा कहां गया है, लेतना या आत्मा की सहज शक्ति या 
रभावे है। बह उसके अध्यत्त की पहली ५र्त है। इस शक्ति का दूपरा नाम 
स्वतंत्रता भी है. बंधक इसीके बेल पर बढ़े अपने को पुसरी वस्तुओं से भिल्‍न 
(सिलज) मानती है और फिर अगने मद्य को भुनती है। इसी तरह उससे जो 
अभेद की दृष्टि शुरू में होशी है वड़ उसकी समता और बच्ुता की अन्तर्जात, स्वा- 
भाविक प्रवूत्ति है। बह ऐसी मानसिक स्थिति है जिसमें बह किसी को अपने से बडा 
या छोटा नहीं मानती कर किसी को अपने से यूधक और अंजनबी नहीं पाती । 
भारतीय दर्शन की छब्दावशी में कहे तो यह मुक्त आत्मा को स्थिति है और मुवित 
आत्मा या भैतना का स्थभाव है । देश खारण करमें के साथ ही वहू अनेक बंधनो में 
बधने लगती है। उसके ये बंधन पाथित देह तथा देश और काल के अतिरिक्त उन 
सम्बन्धों के होते हैं जिसे अपने जीवन की प्रक्रिया में वह विभिन्‍न व्यक्तियों और 
वस्तुओं मे स्वायित करती है । ये समझ कभी प्यार के होते है जो उसे सुख देते हैं 
कभी भय या विराग के जो उस्त दुख देते हैं। किन्तु हर सम्बन्ध बंधन होता है 
क्योकि उसमें उसे कुछ विल्ता हैं तो कुछ देगा भी पश्ता है। बिता आदान-प्रदात 
के सम्बन्ध हो नही सफता । अब किसी सम्बन्ध में आद्ान-अदात का संतुलन विगड 
जाता है तो सम्बन्ध वसान्रपूर्ण हो जाता है। हम उस सम्बन्ध को तोड़ते है और 
नेया सम्धस्ध भोडसे हैं। मगुण्य-जीवन इस सम्बन्धों के जूडवे और टूटने का ही ताम 
है इसलिए वह हमेशा तनाव-प्रस्त रहता है। इसे हम जीवन का हद भी कह सकते 
है। मृत्यु सब सम्जन्धों को तोड देती है +हैंद्व का समाप्त होना ही मृत्यु है। 

संक्षेप में कच्चा घस्य के साथ कोई नैतिक मुल्य (पूर्व निर्धारित प्रत्ययों या 
आंद्शों के रू प में) लेकर नहीं आवः । वह केवल अस्तित्व को लेकर जाता है जिस 
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की पहचान स्वतंत्रता, समता और बंदूता को भूच शाकाक्षाएं होती है। अख्मित्त- 
बाद की भाषा से इसे कहा गया कि इसेंस (मूल्यों अग्दितव में पूर्व नहीं बाले, इन्हे 
गस्तित्व ही निर्धारित करता है । 

जैसाकि सभी दर्शन मानते हैं यह पड पति जद पुणे क्रो, श्विरित और 
मैटर का, सत और परिस्थितियों का, बहा और माया का, आध्यासिवाना और 
भौतिकता का, बाहर और घीतर का इट्ट कहलाता हैं। इस हेंद्र मे आदमी बनता! 
भी है और टूटवा भी है । 

अन्य पुरुषों या समाज के साथ जब आदमी सर्बंध जोड़ता दूँ थी उसे समाज 
से प्राप्त सुख-सुविधा के बदले अपनी स्वतंत्रता, समता, और बंशुता की स्व- 
आवणत धाती का कुछ त्याग करना पढ़ता है। बहू समाज का सदस्य बनता है 
और समाञ की कुछ शर्तों को (तैविक मूल्यों के रूप में| स्वीकार करना है । दूसरे 
शब्दों में वह अपनी स्वतंत्रता, समता आदि का कुछ मम समाज को सौर देता है। 
बच्चा परिवार की सुरक्षा प्राप्त करता है और साथ ही पारिवारिक तैविकता को 
ग्रहण करता है। वह स्कूल से जुड़ता है तो स्कूल के लिफ्रओों की स्वीकार ऋरता 
है और अपनी स्वर्तन्नता आदि के जन्मजात अधिकारों को उसके अधोन बना सेता 
है। इसी तरह जैसे-जैमे वहु राज्य आदि बहुसर समाज का सदस्य बनता जाता 
है उसकी स्वतंत्रता, समता आदि की सहुज आकालह्षाओं पर दततराभर अशक्ुश 
लगता जाता है। ये अंकुश उसके लिए जरूरी होते हैँ स्पीकि दुवके बिना बह 
सभाज का सदस्य (सप्य) नहीं बन सकता । लेकिन क्भी-कशों ये अकृश उसके 
लिए ध्षह्य हो जाते हैं क्योकि उसकी ह्वतत्रता, समता क्षादि की सड़ज आर्काक्षाएं 
कुचली जाने लगती हैं। तब उसमें विद्रोह पंदा होता है और अपनी कुंचली हुई 
आकांक्षाओं (अस्मिता) को पाने के लिए वहू साहित्य, कला आदि संस्कृति की 
ओर भुड़ता है जो पुन. उसे खोई हुई स्वतंत्रता, समता आदि को लोदाती है । 

इस प्रकार जिसे हम मनुष्य जोबन कहते हैं और मनुष्य के सामाजिक प्राणी 
होने के कारण जिसे सामाजिक जीवन भी कहा जा सकता है, उसमें नेतिक मूल्यों 
का संबध प्िर्फ आदमी की सहज आकोल्षाओं पर सगे अंकुशों से नही होता है, 
उनका सबंध स्वतंत्रता, समता आदि की सहज आर्काकाओं से भी होता है; बल्कि 
उनका प्राथमिक संबंध इन सहज और मूलभूत आकोक्षाओं से होता है क्योंकि 
इनके कुचले जाने पर आदमी आदमी नहीं रहता, बिना सींग-पंछ का पशु बन 
जाता है) जिस नेतिक प्रणाली में स्वतंत्रता, समता और बंधुता का दभन होता है 
उप्ते नैतिक नहीं, अनेतिक प्रणाली कहा जाना चाहिए। 

आम तौर परनेतिक मुल्यो को समाज या वातावरण तय करता है और ये मूल्य 
व्यक्ति के परम मुल्यों (आत्मा के स्वभाव--स्वतंत्रता, समता आदि) के विदद्ध जाति 
है। उनकी फ्रवृत्ति प्रामण की जंतर्जात प्रवृक्षियों पर जंकुद लगाने को जोर ठपा 
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आदमी को पालस्‌ बनाने की और होनी है। इस प्रकार एक मजबूत समाजया 

राज्य के विर्मोण की प्रक्रिया में व्यक्ति के निरपेक्ष अधिकारों का दमन होता है। 

लेकिन इससे समाज का अततः नुकसान होता है क्योकि इससे आदमी के व्यक्तित्व 
का क्षय फ्ोता है जो अंदतः समाज मा राज्य के क्षय का कारण बतता है। यह 
स्थित्ति तब आती है जब समाज व्यक्ति के निरपेक्ष अधिकारों को विल्कुल नजर- 
अदाज करने; मनभाने हग से अपने मूल्य तय करता है। अस्तित्ववाद ऐसे ही बैतिक 
मूल्यों के खिलाफ विद्रोह ४ बह व्यक्ति की स्वतत्न॒ता, समता और बंघुता के मूल्यों 
को परममुल्य या पिरपेक्ष मुल्य मानता है और कहता है कि यदि आदमी अपनी 
स्वतत्रता का उपमाग किए बिना था स्व्ंत्रता के कब्ट से बचने के लिए समाज 
द्वाशा तय किए गए भृल्यों को स्वीकार करता है तो यह सार के शब्दों में दुर्निष्ठा 
(बिडफ्रेष) और हाइडेगर के शब्दों में प्रामाणिक जीवन है। कितु अध्तित्ववाद 
समाम की सता को नही नकारता और ने समाज द्वारा निर्धारित नैतिक मृल्यो की 
सत्ता को। समाज की सला को तो वढ़ व्यक्ति के सस्तित्व के लिए अनिवाये 
मानता हैं क्योकि उसके अनुसार “अन्य पुरुष” के साथ विषयि-विषय सर्बंध 
स्थापित किए अला व्यवित को अपने अ्षर्त्ित्व का बोध ही तही हो सकता। अतः 
अस्तित्यवाद एक रैम समाज की कल्पना करता हैँ जो अपने मूल्य (नैतिक मूल्य) 
वयग्ति की सहज प्रदुियों का विद्धाक्ष करते की आवश्यकता को ध्यान में रखते 
हुए बनाए ते के उनके दमन को उद्देश्य मावकर। अब, ऐसा समाज जिसमे 
समाज और व्यक्ति के बीच कीई हुं न रहे, महज कल्पता है, एक असंभव लक्ष्य 
है किन्तु अस्तित्ववाद का आग्रह इस असेभव लक्ष्य को पाने का नही, इसकी ओर 
मिरतर बढ़ते जाने का है । 


शिक्षा और चरित्र-निर्माण 


शिक्षा के क्षेत्र में नैतिक मूल्यों का आग्रह बच्चे के चरित्र-निर्माण की 
दुष्टि से किया जाता है । लेकिन अक्सर मह आग्रह बच्चे के घरित्र को कमजोर 
करने वा उसे पालतू बनाने का क्राम करता है। हम उस पर ऐसे मूल्य लादते हैं 
जो उसे स्वतंत्र रूप से जमे, सोचने और निर्णय लेने मे अक्षम बनाते है और उसमे 
विषमता तथा अलगाव की भावना भरते हैँ। यह गलतफहमी के कारण हीता है। 
हम बच्चे को एक जंगली प्राणी सानते हैँ जिसे सिघाना या पालतू बताता शिक्षा 
का काम माना जाता है । किन्तु यह सत्य तहीं हैं। बच्चा स्वतंत्रता, समता और 
बधुता के तिरपेक्ष मूल्यों के साथ पूर्णत्व लिए आता है और इस पूर्णत्व को जीना 
चाहता है। अपनी पार्थिव सीमाओं में जीने की भ्रक्रिया में उसे अपना यूणेत्व 
खोना पड़ता है। जिक्षा का काम है उसके विकास में इस तरह मदद देना कि 
उसके पूर्णत्व का उसकी मूचघूत क्षमताओं का विकास हो तथा उनका कम मल 
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कम क्षय हो । 

महात्मा गाघी ने शिक्षा का लक्ष्य बत्ताया हे बच्चे को धोतिक, मातसिक और 
आध्यात्मिक गक्तियों को बाहर लाता और उनका विकास करना | यह शिक्षा की 
सही दृष्टि है जिसमें यह मानकर चला जाती है कि बच्चा खाली घडा या मिट्टी का 
लोदा नही है जिसमे बाहर से कुछ भरा जाया है था जिम दीछनगीड कर किसी 
उपयोगी पदार्थ में बदला जाता है। यल्कि इसमें भाना जाता है कि बह पूर्ण हैं, 
उसके भीतर ही वे तमाम गुण हैं जो खादमी को समान का उपयोगी सदस्य बनाते 
है तथा शिक्षा का काम उन गश्तियों का विकास करना है। इढुंड म्सेल ने भी 
बच्चे के चरित्र-निर्माण के लिए उसमे चार गुणों के विदास को आपनयक्त माना 
है। ये चार गुण हैं शक्ति, साहस, बुद्धि और सहावुभूति । आयित का सम्तन्ध 
उसके शारीरिक स्वास्थ्य से है और बुद्धि का उसके स्वस्थ मा्नायक विकार से | 
साहस स्वतत्न निर्णय की क्षमता ४ अभिव्यक्ति है और राहानुभूति अमर इुगरो 
के सुख-दुख मे भागी होना, समता तथा बंधुता को भावना की धोत+ । पेश्टल: 
सभी अच्छे शिक्षा-शास्त्रियों नेहस सिद्धास को स्वीकार फिया ६ किन इसदा 
अनुसार शिक्षा का ढांचा अभी बा नहीं है। आमतौर पर शिक्षा को समा रे 
वर्तमान जछरतो के अनुरूप उपग्रोगी माल हैबार करने के काम में ही गाया 
गया है। कभी बच्चों को अच्छा सैनिक बनाने का काम शिक्षा हो सौंपा गया, 
कभी वैज्ञानिक, इजी नियर, अफसर, जज-वकील, हावदर वो वीई सहापुरुष बनाने 
का | समाज को जब जिस तरह के आवद्ियों की जरूरत हुई शिक्ष! में उसी 
तरह के आदमी गढने का काम किया । 

शिक्षा की दो प्रमुख समस्याए हैं। एक है उन औजारों का विकात्त और 
परिष्कार करना जिनसे बच्चा आगे चलकर काम खेने बाला हैं और दुसरी है 
उसके चरित्र का निर्माण करता ताकि वह बाहर की दुनिया के साथ सह्ी सम्बन्ध 
स्थापित कर सके तथा जीवन की विविध स्थितियों में सह्दी ढंग से सिर्णय ले 
सके और काम कर सके । बच्छे का शरीर उसके औजारों का समुच्चय हैं! शरीर 
की दस इन्द्रिया तथा अतःकरण (जिसमें मन, चित्त, बुद्धि, अहुकार सम्मिलित है) 
उसके औजार हैं । बच्चे की शिक्षा इन्द्रियों की क्षमता के बिकास से शुरू होती 
है। स्कूलपूर्व की अवस्था में शिक्षा का लक्ष्य रहता है उत्तकी शब्द, सेपशे, रस, 
रूप ओर गध की क्षमताओं अर्थात्‌ ज्ञानेन्द्रियों का तथा हाथ, पैर आदि शरीर के 
अन्य अंगों अर्थात्‌ कर्मेन्द्रियों का प्रशिक्षण । अक्षर-ज्ञान के बाद उसकी माससिक 
शक्तियों का विकास किया जाता है और यह क्रम बंत तक चलता है । यह शिक्षा 
का स्थृत्न किन्तु महत्त्वपूर्ण प्रयोजन है। कित्तु बर्तमाने शिक्षा प्मालियाँ यह काम 
भी नहीं करती | इसमें यहू बात निद्धित है कि बच्चे को सिखाया जाए कि उसे 
अपनी दुद्धि अहूकार मत की कल्पना या चिक्त की स्मृतियों का किस एशार 
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इस्तेमाल करमा है । किस हमारी शिक्षा-प्रणाली बच्चे में मात कुछ उपयोगी 
नकारी ठुेसकर अपने कधदत की इदद्चिशश्री मान लेती है | बच्चे को वह कम्प्यूटर 
मानकर उखती है असम कुछ जानकारी परी जानी होती है ताकि उसका समय 
पर उपयोग किया हे! सके $ 
मरमृष्प के आय-पाय कितारी सारी वस्ताएं, जिनमें उसका शरीर भी शामिल 
है, उसके औजाद या साध हैं जिन डा उपयोग बह किसी साध्य था लक्ष्य को प्राप्त 
करने के लिए करना है । लदेय का उसे स्वर स्थिंत्र इच्छा से) निर्धारण करना 
होता हैं। दि लक्ष्य किमी दुसरे के द्वारा निर्धारित होता है तो वह खुद भी 
औजार बन जाता है दपोंकि त्तर काई दुश्सया अपने लक्ष्य के लिए उसका इस्तेमाल 
कर रहः होता है । बाद शूद कर्ता न बवकर किसी का औजार बते यहु आदमी 
का पतन है । जडा' सत्र औजारों की बास है बच्चे को उनका ज्ञान और समके 
इस्तेमाल का देवीक धिक्ावा पझकरोंहू। शिक्षा का काम है बच्चे को इस 
औजारों स्थान विभिस्य अस्लुजी और पदार्ओ के सम्पर्क में लाना और इनके 
उपयोग की विधि सिर्ताना । एक जीमार मे काम लेने के लिए हमें दूसरे, तीसरे, 
सौथे क्षौोआर की लात पड़ मक्ती है। दीबार पर तस्वीर टागने के लिए कील की 
जदरत होगी । कोच प्रेकत के लिए दी ही जीर दीवार की ऊंचाई में हथौड़ी चलाने 
के लिए हल की परकूरत हागी | औजारों की इस शूखला के अंत भे आएगा हमारा 
शरीर, हमाए हाथ, पर, जार, महू, मस्तिष्क आदि | इन सभी औजारों के सही 
और कुशल उन्‍यीम का प्रशिक्षण देना शिक्षा का एक काम है और यह काम भी 
बहुत महत्वपूर्ण है। 
किन्तु उसका दूसरा काम अजिक महुत्वपुर्ण हैं। यह काम है बच्चे को इस 
बात का प्रश्िक्षण देना कि यह अपने सफ्ष्व का चुनाव कंसे करे जिसे प्राप्त करने 
के लिए उठते अपने कौजारों क्या इस्तेमाल करना है। पहला काम कौशल का 
विकास है और दूसरा काम चरित्र को विकास | चरित्र मे वे तमाम भुण आते है 
जो उसे अपना लय निर्धारित करने और उसकी ओर बढ़ने में सहायक होते हैं। 
इन्हें नैतिक मुख्य भी कहा जाता है। इनमें से कुछ यूल्यों का सम्बन्ध स्वयं से 
होता है और कुछ का हुसरी के ब्ाथ अर्थात्‌ कुछ का भीतरी दुनिया से और कुछ 
का बाहरी दुनिया ते । लेकित बहू भेव बहुत सुक्षम होता है और बारीकी से देखने 
पर तो यहू गायब ही हो जाता है। मैं क्या ख॒ता हू, क्या पहनता हू, किस चीज 
को पसंद या नापसंद करता हूं यहू मेरा व्यक्तिगत मूल्य हो सकता है किन्तु मेरी 
इन व्यक्तिमत सच्ियों को मेरा माहोल, भरे संगी-साथी, मेरा समाज भी तय करता 
है और ये रुचियां उस माहौल और उस समाज को प्रभावित करती हैं। सच 
बोलना मेरा व्यक्तिगत मूल्य भी है और सामाजिक मूल्य भी है। चोरी न करना 
फामाबिक मुल्य हैं किम्पु यद्द व्मम्टिगत मुल्य भी है क्योंकि यह मेरे मन को दुबंल 
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और भीरू बनाता है! अडिसा सामाजिक मूल्य ही नहीं है, यहू मेहे भन को ईर_ 
मुक्त और शक्तिशाली भी बनाती है। शोच मात्र शारीरिक स्वास्थ्य का मुल्य 
नही है यह शरीर को (जो मात्र साधन है। आत्मा मानने की चलती से हमे बचाता 
है (योग की भाषा में स्वागजुगुप्सा पैदा करता दै)। अपरिग्रहू कंबल व्यक्त के 
लिए ही अच्छा नहीं है, यह सामाजिक मुल्य भी है। लोभ व्यक्त का भी क्षय 
करता है और समाज के लिए भी दुरा है। मद आदमी को बुद्धि को भी भ्रष्ट 
करता है और समाज में अध्ांति तथा हिसा भी फैलाता है। इन मूल्यों की सूची 
बहुत लम्बी ही सकती है। नेतिक-शास्त्रियों का काम इनकी सूची तैयार करना रहा 
है। भारत और ग्रीक के दाशंनिको तथा कई अन्य दाशनिको एवं नीतिशास्थ्रियों न 
इन सारे मूल्यों का समाहार सत्य, शिव और सुन्दर के प्रत्मयों मे किया है । 

लेकिन ये मूल्य बादमी में बाहर से इजेक्शन देकर नहीं भरे जा सकते। ये हर 
आदमी के भीतर मौजूद होते हैं भौर शिक्षा का काम उन्हें विकसित करना होता 
है। वर्तमान शिक्षा प्रणाली यह काम करने में असमर्थ है क्योकि बहू व्यवस्था का 
अग है तथा उसे उस व्यवस्था की जरूरतों को पूरा करता होता है। राजनेतिक, 
प्ामाजिक या धार्मिक व्यवस्थाएं जिन मूल्यों को अपने लिए फायदेमंद समझती है 
उन्ही को शिक्षा के माध्यम से बच्चों में भरती हैं और प्रत्येक व्यगित की अपने 
ढंग से स्वयं विकास करने का मौका न देकर उसे अपनी जरूरत के मुताबिक 
ढालती हैं। यह एक तरह से आदमी को पालतू बनाने की प्रणाली है | बच्चे से 
सत्य, शिव ओर सुन्दर की भावनाएं मजबूत हों, इसमे व्यवस्थाओों को कोई लाभ 
नहीं दीखता। उन्हें लाभ इस बात में है कि बच्चे ब्रडो का कहना मानें, झूठ न 
बोलें, माता-पिता और गुर के चरण छुएं, ईश्वर की प्रार्थता करें, देश-भक्ति को 
भावता सन में लाएं और उसके लिए जान देने को तैयार हो, राज्य और समाज 
के कानूनों-नियमों का पालन करें, रस्मो और परम्पराओं के अनुसार घले आदि- 
आदि | ये सतही मूल्य कभी डंडे का डर दिखाकर भरे जाते हैं, कभी कोरे उपदेशों 
के द्वारा, इसलिए शिक्षण संस्थाओं से बाहर निकलते ही बच्चे इन मूल्यों का उप- 
हास करने लगते हैं। इसके साथ-साथ उनमें कुछ उपयोगी जानकारी भरी जाती 
है ताकि वे व्यवस्था के कल-पुर्जों के रूप मे कुछ काम कर सके । ऐसी ।शिक्षा- 
प्रणाली से जो बच्चे निकलते हैं उनमें आमतौर पर आत्मविष्वास की कमी होती है । 
वे खुद अपने निर्णय नहीं से सकते और चाहते हैं कि कोई दूसरा उनके जीवन से 
सम्बन्धित महत्त्वपूर्ण फैसले करे । वे फिल्म-दूरदशेन के सितारों की उकल करते हैं, 
कम्पतियों के विज्ञापन देखकर अपली रुचियां तय करते हैं, फैशन की लहूर में 
बह जाते हैं, और यहां तक कि अपना जीवन-साथी चुनने में भी सम्मी-पापा का 
मुह जोहते है। मानवीय सम्बन्धों की उनकी जानकारी फिल्‍मों और घटिया साहित्य 
तक सीमित होती है। थे अच्छी नौकरी, अच्छी बीवी (जो सती सावित्री हो) और 
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ऐश की जिन्दगी को अपने जीवन का परम लक्ष्य मानते हैं। भावनाओं मे इतने 
अपरियात होते हैं कि उसकी किश्लोरायरूथा चालीस -अतालीस साल की अवस्था 
तक बनी रहती है । 


अछ्िल्वबाद को नैतिकता 


अध्तिस्ववाद बाहर मे थोपी आने बानी इस सारी नैतिकता के खिलाफ 
विद्रोह है इमलिए ससठी दरग से सोचने बालों ने अस्वित्ववाद को नैतिकताहीन 
दर्शन कहा । बड़ शरणा विशेषफर अग्तित्ववादी लेखकों की साहित्यिक रचनाओं 
के पहले के बाव बनती हैं। अधिकतर ये रचताए अत्तित्ववाद के सिद्धान्तो के 
प्रतियादन के लिए दष्टान्त है रूप में लिखी गई है। उदाहरण के लिए अस्तित्व- 
वाद आवमी की स्थनत्र इल्छा और स्ववस्ण कम को इतना महत्त्व देता है कि 
अस्तित्ववादी साहित्य वी पात्र स्थत्तियों के दखाव से मुक्त होकर अचानक कुछ 
अप्रत्याधित काम करने हैं अस्त थे योगी गईं नैतिकताओं के खिलाफ विद्रोह करने 
के लिए ऐसे काम करने # जा लीगो को अर्ग सिक लगते हैं। लिकिस इसका यहू्‌ 
भर्ष नही कि सॉस्वाजबाद बैलिकता-विरोशी बर्गत हैं। 

अलकता, ऑग्सल्लदाद उध्च वैनिकशा को सेविकता सड्ठी मानता जो ऊपर से 
भोषी जादी है और जिम आदमी अपने स्थसध खुसाथ द्वारा नही भपनाता। उसका 
मानता है कि खुकि रवसे जमा मानप्र-तैसना का स्वभाव है, सारे तेतिक अल्यों का' 
उत्स स्वतस्थता है। शब्य, शिव और भुरदर के प्रत्मय, जिन्हे आदशंवादी विधार- 
धाराओं ने साई नैतिक सुत्यों का उत्स माता भी अस्तित्ववाद की दृष्टि में 
निरपेक्ष मुल्य नहीं हैं। आदर्शयादी विवारधाराओं ने सत्य, शिव और सुन्दर को 
निरपेक्ष मुल्य माना और उनमे ईश्वर को देखा या उन्हें ईग्वर, अद्मा आदि भ्रत्ययों' 
का गुण कहा । अस्तित्ववाद ने इन्हें मानव-स्वतत्वता से समिकले हुए मुल्य मानो । 
आदा्शवा्दियों का कहना था ईएवर ही सत्य है, गिव है और सुन्दर है। इसका अर्थ 
था कि ये मूल्य मा्ेब-अस्तित्व से पहले मौजूद थे । अस्तित्ववाद अस्तित्व से पूर्व 
किसी विचार को नहीं मानता । अस्तित्ववाडियों ने कह्मा मानव-स्वतन्त्रता ही 
सत्य, शिय और सुन्दर है। महास्मा गांधी से भी 'ईश्वर ही सत्य है! कहने के बजाय! 
सत्य ही ईश्वर है! कहा और उनका सत्य था स्वतन्त्रता । इसका अर्थे था जिसने 
स्वतन्वता को पा लिया उसने साशों ईश्वर को या लिया, सत्य, शिव और सुन्दर 
को या लिया और इनकी और ले जाने वाले तमाम नैतिक सूल्यों को पा लिया। 
इस प्रदार अस्तित्ववादियों में स्वतस्तता को निरपेक्ष मूल्य माना और जेसा कि 
पीछे कहा गया कि स्वतस्त्रता के साथ समता और बधुता का अविच्छिन्न सम्बन्ध 
है, अतः स्ववस्तता, समता और बंधुता, मानब-चेतना के ये स्वभावगत मूल्य ही 
निश्पेक्ष भूक्य हैं मौर तमाम मैतिक मुल्य (सत्प शिव और मुन्दर सहित) इन 
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निरपेक्ष मूल्यों से नि हे हैं। 
बैलिकता के सम्बन्ध में गई परिशा बहए़ ऋतिका री है । इस यतु अभिष्नाय' 
निहित है कि जो वास / में ना, समता दौर बचुदा की ओर जे जाए बहू 
नैतिक है, जो इस है ससड मा का दमन 4 था उनसे मि मुद्दा करे ३५ अमेतिक 
है। समाज, राध्य वादों पर द्वारा आदमी मर चांद गए नियम-कायदे और 
नैतिक मूल्य अमल क है ६ स्य जफे रइनख निर्णय दारए इन मूत्यों को यदि 
अपनाता है तो वे अर्तलिक नही हैं। सर्च का कहना है के सानब-देसना अपनी 
तथ्यात्मकता (फैडिटिसदी! * हद की ही सबनी और यह तथ्यात्मकता मानब- 
चेतना की स्वनश्रता ही सेटिणेद बाधा है। याद किसी कया कद छोटा है तो 
स्वतन्त्र इच्छा उसके कब ह+ ही बढ़ा बेब ती । उबतन्ध इच्छा का प्रयोग तब्या- 
त्कता की सोमानी मे झाली ली है, क, स्वकय :च्छा से विधारित लक्ष्य को 
तथ्यात्मकता के दबाय मां गज छोह भी सश्वा है; सा ती पर तीय स्पप को 
कठित यावा करते छाख हनी शाविंधा दा उदाएरण दत है जिनमे से एव! धवन 
की वजह मे अधीन में ४ बाग का राघार छोड देता है। सात का बढ़ना है 
कि अपने बुर्य राह, सका की छोड़वा था अ्म संशोधन ऋरनता थी स्वतस्त्र 
एचफओ हा अयोय है । दुसमें ९६ गद्य के बाद और गूसर लहय के प्रारम्त के क्षण 
में स्वृशस्त्र इछा का प्रयोद लिहिंद >। बहने डा अभिणय यह कि स्थवन्थमा के 
अकुश भी स्वसम्ध्र मद हैं रदीकार हित जाते चाहिए । सामाजिक सियम था 
राजनेतिक दागयर्द-ड्ममूर्गों की चच मानाशाड़ी दग से धोवा जाता है सो उनका 
विरोध किया ज्ञान बाहिंद हिल] गर इसे आपसे में मिल-धेठकर स्वग्न तय किया 
जाता है तो उन्हें स्वीकार किया बागा बाहिए। सार्म सेल को सर्जनात्मक क्रिया 
इसलिए मानते हूँ कि थे अप वगाप नियमों से बेस जाता है। दूसरे एब्दो में 
पूर्ण लोकतांभिक ख्यवहआा है निगग वैतिक है कित्तु किसी भी प्रकार की ताना- 
शाही के अंकुश अवेगीदक्ष हैँ! 
सत्य, शिव और सुभ्दर को ग्रोक दा्शनिकों ने ईगबर या रवरें के गुण कहा जो 
मानव के मल में पुर्व[ह्वित (स्वर के छालिध्य की स्थिति) की स्मृति के रूप में 
विद्यमान रहते हैं। मडू भाहता सारे धायिक समाझों में है । यूरोप के नवजागरण 
काल के दाद !7वीः से [9वी मंत्ारी के कृत वर्श निकों ने इन्हें ईएबर में जोड़े 
बिना भी शाइदत्त मुह्य माता । किस बस्विलवाद इन्हें शाश्वत मामने के लिए 
तंयार नहीं है। बह उल्तूं मावव स्वतणवा में (यो मानव-अस्तित्व का ही दूसरा 
जाम है) मिकशे हुए यृत्य मादता है। सध्य के सम्बन्ध में अस्तित्ववादियों का 
अनंत है कि सिरपे | शत्व हो ही नहीं सकता। पदार्थ या सृष्टि की बस्तुएं अपने 
सूद रूप को कर प्रकद् गेँहींकरती। हम उनके आंशिक सत्य को ही पकड़ 
सके हैं और इसे म कपरी स्वत इस्छा की शपित से पकड़ से हैं । दूसरे शब्दों 
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में सत्य स्वतन्त्रता पर तिभेर है। इसी तरह शिव के बारे मे भी कहा जा सकता है 
कि जो मूल्य हमे रप्तन्‍्व॒ता की और ले जाए, समता थोर बधुता की भोर ले 
जाए, वह शित्र और कल्याणकारी है तथा जो हमे गुलामी दे, हमारे मन मे भेद- 
भाव और विद्वेप बी भावनाएं पैदा करे वहु अशिव है। सौंदर्य के सम्बन्ध में भी 
यही बात ज्ञागू द्ोती है। जो हम स्वतन्त्रता, समता और बघुता का अहुसास कराए 
बही सुर्दर है और जो इसके विपरीत हो वह असुन्दर । 

इममे यहू निष्कर्ष निकलता है कि शिक्षा का परम लक्ष्य है बच्चे मे स्वृतत्रता, 
समता और बधुता की भावनाओं को मजबूत करता। ऐसा करते पर तमाम 
नतिक सूल्य बच्चे में स्वत' ही आ जाएगे और यदि शिक्षा बच्चे की स्वतत्त 
इच्छा-शवित और निर्णय-शक्ति को कुचलती है, उसे ऊंची-नीची सीड़ियो में 
विभाजित करती हैं था अपने से शिन्‍्त व्यक्तियों एवं समुहों के प्रति उसके मन में 
हंप की भावना पैदा करती है तो तह बच्चे में तेतिक भावता का विकास नहीं 
कर सझती । 

जो बच्चा ग्वतत्तता, समता और बंधुता की अपनी मूल प्रवृत्तियों के प्रति 
जागरूक हो जाता है भौर उन्‍हें जीने लगता है वह कायर भौर डरपोक नही होगा, 
उसमें साहस का सृण स्वतः भा जाएगा क्योंकि उसके निर्णय अपने निर्णय होगे' 
और बह उनका उत्तरद्ायिश्व स्व बहन करेगा। बह किसी का पिछलग्गू नहीं 
होगा, किसी का अनु$रण नहीं करेगा, उसके हर क्राम मे मौलिकता होगी । बहु 
सृजनशील होगा क्योकि स्वतंत्रता के प्रयोग से ही सुमननशीलता आती है। वह 
चोरी, झूठ, फरेंब, छल्लकपद आदि धुराइयों से मुक्त होगा क्योकि ये बुराइयां तब 
आती हैँ जब कोई सत्य से आखें चुराता है और आत्मविश्वास खो देता हैं। वह 
किसी को अपने से छोटा मानकर उसका अपमान नहीं करेगा । किसी को अपना 
शत्रु नहीं समझेंगा । वह किसी के बहकावे मे नहीं आएगा। असफलता मिलने पर 
इतना हताश नहीं होगा कि आत्महत्या या अपराधवृत्ति की ओर चला जाए । 
बहु किसी का मन जानबूझकर नहीं दुखाएगा। किसी से घृणा नहीं करेगा क्योकि 
वह सबको अपने समान समझेगा और सबके साथ बंधुता का रिएता जोड़ेया | बह 
हिंसा की ओर उन्मुख नही होगा क्योकि यह स्वतन्त्रता-विरोधी भाव है। उसमे 
अहुकार या दभ नहीं होगा । वह वच्नन का पक्का होगा और किसी को धोखा देने 
की उसमे प्रवृत्ति नही होगी । बड़ी से बडी मुश्किल में भी कर्तव्य से पलायन नहीं 
करेंगा । वह अपने समाज-राष्ट्र के प्रति अधिक जिम्मेदारी का रुख अपनाएगा 
क्योंकि ये निष्ठाए उसकी स्वतः स्वीकृत होगी । किसी के द्वारा लादी गई नही। 
बहू जिस भी सस्था का काम करेगा उसके प्रति वह पूरा वफादार रहेगा और उत् 
संस्थाओं को लक्ष्य-प्रष्ट होने से बचाएगा । वह खुद स्वाधिमान से जिएगा और 
दुसरे के को ठेस नहीं पहुचाएगा वह के भागे आत्म 
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समर्पण सही करेगा और कमजोर को नहीं सताएशा। बड़ आत्मरदिय गगी 
होगा बहिक सबके युल-दुख को अपना सुख-दुछ समर्भगा । बत प्रदार जोगा, कदर 
और मवाध नही होगा। वह बैहुलर नागरिक, बेदवर किया #, सज-वीख, राज- 
नेता था सरकारी कर्मचारी होगा | बह नया आदमी होगा ॥ 

क्या वर्तमान शिक्षा-प्रणादी इस बये आदमी के निर्माण का दा वित्त थे सब नी! 
है? जाहिर है यहू काम उसकी क्षमता मे बाहर है । बट शिक्षा- प्रणाली आज भी 
ओऔपनिवेशिक गुलामी की मानसिकता की नहीं छोड़ पाई है । मेंकाल की शिक्षा 
नीति का उद्देश्य औपतिवेशिक तत्र के लिए बलकों और बाबुओ का निमाण करवा 
था | क्तेमाव शिक्षा-प्रणाली का उर्देण्य भी यही है ह्ानांकि अब उस बल हो -बाजुछो 
के अलावा डॉक्टर, इंजीवियर, जेज-बकील, ब्यूगोकरेट भी तंबार कर रहे है । 
किंतु शिक्षा का लक्ष्य वह्दी है -व्यवस्था को चलाते के लिए उपयोगी कर्मसारियां 
(पुर्जों) का निर्माण | हम कुछ कोगल पघ्िखाकर, कुछ जानमारी भर अपने लिए 
या विदेशों के लिए मजदूर-कर्मचारी तैयार कर रहेही। “मे लिया के लिए 
डॉक्टर, इजीनियर और बैज्ञानिक वैयार कर रहे हूँ जा कपानिकश वाल की गिर" 
मिट्यिा प्रथा से भिन्‍त मह़ी है। शिक्षा के मासले मे हमारी अपनी कोर्ट दृर्लि, 
कोई सोच नहीं। विधश्व-याजार के शिए मात्त तैयार करने का जॉवियान ही चल 
रहा है। बच्चा इप शिक्षा की दुष्टि भें कष्चा गाल या इासाधन! बन गया है । भहाँ 
तक नैतिक भावना की बात है इस शिक्षा-प्रणाली थे निकने बढमो में वे तो आत्म" 
विश्वास होता हैं और न अपने पैरों पर खड़ा होने की क्षमता । नौकरी के अलावा 
वे कुछ नहीं कर सकते ओर नौकरियों में कमी हीने की आशंदत होही है सो ये 
बसे जलाने, दंगे करने और आत्मदाह करने पर उप्तर भाते हैं। ऐसी स्थिनि मे 
स्वतन्त्र, सृजतशील और अपनी पूर्ण क्षमताओं का प्पग्रोंग करने थाले सये 
आदमी के निर्माण का दायित्व साहित्य-कलाओं पर आता है. जिग' पर ह_म आगे 
विचार करेंगे । 


साहित्यिक दिशाएं 


(नया साहित्य) 


पूरे पृष्ठों की चर्चा भे यह स्पष्ठ होगा कि अस्तित्ववाद एक सम्पूर्ण जीवन- 
दर्शन है और यद एक समूची जीवन-अग्राली या सभ्यता का आधार बन सकता है। 
यह दर्मन शायर्णदादी अथवा प्रध्यववादी विचारशाराओ के विरोध से निकला 
जिकोने गैसे समाजो का सिर्माण किया जिनमें व्यक्तित के रूप मे मनुष्य के अस्तित्व 
को नकारा गया और जांदर्शों की सस्ता रूपी व्यवस्थाओं को मनुष्य के ऊपर मज- 
बूती मे स्थापित किया सया । विशेष झूप ने यह औद्योगिक काति के गर्भ से सिकली 
आधुनिक सश्यक्षा के. खिनाफ विद्वोह था जिसे पश्चिमी सभ्यता भी कहा जाता है 
भौर जिसके पूजीयादी लीकतञ्र और साम्यवादी तावाशाही (भले ही सहारा की 
हो) दो प्रसिद्ध रूप अध्वित्ववादियों के सामने थे । अस्तित्ववादियों ने दोनो को 
स्वीकार किया होलाकि वे किमी नई प्रणाली की स्पष्ट कल्पता नही कर सके । 

पश्चिमी सभ्यता के बारे में सार्ज ने अपनी पुस्तक साहित्य क्या है ?” मे लिखा 
कि यह सभ्यता मृतप्राय है और एक भयानक युद्ध उसे नष्ट करने वाला है। वर्ते- 
सादे समय को एक नई विचारधारा की जरूरत है जो आदमी को जिंदा रहने की 
स्थितिया उपलब्ध कराएं । 

अश्तित्यवादियों को नजर मे आदमी के जिंदा रहने की स्थिति है उसकी स्व- 
तत्नता की रक्षा | साम्यवाद की स्वतञ्ता के सम्बन्ध में सार्त्र ने कहा कि इसकी 
स्वत बता हीगेल को इवतंत्रता है जिसका मतलब है विवशता को स्वीकार करना | 
पश्चिमी लोकतब की स्वसंत्रता के सम्बन्ध में सात ने लिखा कि इसके नाम पर 
गुलामी की प्रथा को भी अमरीका में उचित सिद्ध किया जाता रहा है। इसके अन्तर्गत 
अन्यायी अन्याय करने के लिए स्वतन्र है और पीडित अन्याय सहने के लिए स्वतञ्र है। 

किन्तु अस्तित्ववादियों के विचारों ने किसी प्रणाली का रूप प्रहण नही किया 
व्योकि यहू आंदोलन भुख्यतया साहित्य और कलाओ के क्षेत्र मे चला | तथापि 
साठ के दशक के नन्तिम यर्षों में इसने यूरोप के छात मजदूर जांदोलनों को जम 
दिया जिनमें आधुभिक पश्चिमी सभ्व्रता के मुल्यों को चुनोती दी गई जोर एक नई 


26 | अस्तित्ववाद स गाधीवाद तक 


सभ्यता की खोज आरम्म हुए जिन आदधुनिदीसरदाद कशा गया । गशयि आहु- 
मिकोत्त रवाद गब्द की व्याख्या अमरीकी परमोवाद अपने उनहय एस बर्चस्त और 
जनवादी साम्यवाद अपन उत्कर्प शव बाय थे कप ले कर उड़ा है किम्ड बस्युनः 
यह एक नई मानव सध्यता की गमबुगाहट | औौर इसके लिए सबसे उपठयत धूनि 
तीसरी दुनिया है विशेषकर भारत जहा परिचय सभ्यता के पु शिखवादी और माम्य- 
बादी रूपो से बहुत पहले मोौह-अंग हो चुका <। इसका प्रशिध्काव #में माधी- 
लोपिया आदि के विचारों मिदरती है। 

बहरहाल, इस नई मातद-्सध्यता के उदव मे तदसे घही भूमिका मारिन्य औौर 
कलाओ को ही निभानी है क्योंकि मूल्यों की स्थयपदा का रजसे मध्छा माध्यम 
साहित्य ही होता है । दाएंतिक बहस या उपदेश मा इस काम में असमर्थ होने हैं 
अतः अस्तित्वाद और उसके विकाम की साहित्यिक शभावनाओं पर विचार 
करना आवश्यक है । 


अस्तित्ववाद की साहित्यिक दृष्टि 


अस्तित्ववाद की साहित्यिक दृष्टि को समझने हे लिए सार्व की पुर के 'हुट 
इज लिटरेचर' (साहित्य क्या है) को आधार बसाथा जा सवता है। पूरुमक ने पक 
निबस्ध (]947 में लेखक की स्थिति में सात ने लिखा , हम तीमरी पीढ़ी के 
लेखको की स्थिति जिन्होंने दूसरे विश्वयद्ध के आमन्पास लिश्नना शुरू किया, 
चार्स्स बावरी जैसी थी जिसे पत्नी की मृत्यु के बाद उसके प्रेम पत्रों को पदुकर ऐसा 
8 कि उसका बीस साल का सुखी वेवाहिक जीवन भचानक यायत्र होता जा रहा 

यह स्थिति तब बनी जब हिटलर और स्टालिन की दोन्‍्ती हुई, हिटलर की 
नाज़ी सेताओ ते फ्रांस पर अधिकार कर लिया और फ्रास के शेखकों को अपनी 
आजादी की रक्षा के लिए प्रतिरोध आंदोलन चलावा पड़ा । उन्होंने देखा कि पराठ्य- 
पुस्तकों के रूप में बच्चो को पढाए जाने के लिए या प्राश्ववत्ता जथवा अमरता का 
पद पाने के लिए जो साहित्य अब तक लिखा जा रहा था, बह उनके काम का बड़ी 
है! स्थितियी से नटस्थ या बेलाग रह कर लिखा गया साहिस्य मनोधिलास ह्ठी हो 
सकता है । उन्होंने निश्चय किया कि स्थितियों में रहते हैंए, इतिहास की अकिया में 
सलग्न रहते हुए तथा अपनी आजादी की रक्षा का संघर्ष करने हुए साहित्य लिखा 
जाना चाहिए । उन्होने बात्यंतिक स्थितियों का साहित्य लिखने का निश्चय किया । 
उन्होंने कहा कि हम सौन्दर्य को रूप और पदार्थ से परिभाषित नहीं कर सकते, हमे 
उसे मनुष्य के भविष्य के सन्दर्श में परिभाषित करना होगा। प्रतिरोध आंदोलन पे 
इन लेखकों ने आततायी-सत्ता के खिलाफ हर तरह से विद्रोह किया । उन्होंने रेल- 
माड़ियों को ध्वस्त किया, पूत्त छोड़े कानून की बबझा को झूठ भी बोला भर्चाव्‌ 
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आजादी के लिए हुर कान को जायज साना, घोर यातनाए मिलने पर भी अपने 
मिशखय से नहीं डिगे और अपनी आजादी का भौदा नहीं किया। इस प्रकार उन्होने 
देखा कि स्वतस्थवा क॑ दी रूप ह>-निर्मेध और निर्माण | निपेष्र के द्वारा आदमी 
कनीत को अस्दीकार फरता £ और निर्माण अपने भविष्य को स्वतन्त रूप से चतमे 
में है। उस्टोसे मिश्नय [किया कि उन्हें उपभोग का साहित्य नही लिखना है जिसमें 
होने या जीने का भव्य | है. प्रात करण, बल्कि उन्हें ऐसा साहित्य लिखना है 
जिसमे जीने का मपलन हूँ कर्म करता । साज ने लिखा . “उपभोग के साहित्य के 
स्थान पर निर्माण के साहित्य की अपनाकर हम यह दावा नहीं करते कि हमने 
साहित्य लेखन की कला का मुल सन्न ग्रष्स कर लिया है। सभव है यह विचार भी 
जल्दो ही पुरावा पड जाए । लेकिन परम बहू मानते है कि एक समाजवादी व्यवस्था 
में ही तटस्पता और सजसतता, निषेध जौर निर्माण का लक्ष्य प्राप्त किया जा सकता 
है, जिसे सम्पूर्ण शापित्य की सआ दी जा सकती है।” 

अपनी आजादी के लिए लिखने याला लेखक किसी भी पार्दी को अपना वोट 
तो दे सकता है. किल्‍मु अपनी मेडनी में कियी पार्दी की सेवा नहीं कर सकता । 
शार्ष ने सिखा : “इमारा मार्ग वर्भक सिद्धात यह होना चाहिए कि सम्पूर्ण स्वतत्ता 
के भधिकार का क्षर्य है औपदा रिक भौर भौधिक दोनों प्रकार की स्वतत्र॒ता। ** 
हन्याय और अनाखार की बढ़िया शेली में भर्त्तना करना ही काफी नही है, ने 
पूजीवादी व्यवस्था क नकारात्मक पहलुओं का विद्वत्तापूर्ण अध्ययन प्रस्तुत करना 
काफी है और मे ही साहित्य की रक्षा के लिए समाजवादी पार्टियों की लेखनी से' 
सेवा करना ।* हुये उन सब पार्टियों में दूर रहता चाहिए जो समाजवाद को निर- 
पेक्ष लक्ष्य कहयी हैं। हमारी नजर में यह अन्तिम लक्ष्य नहीं, अन्तिम लक्ष्य की 
शुरुआत ड्रोनी चाहिए । अस्तिस लक्ष्य होना चाहिए आदभी को उसकी स्वतंत्रता 
देता । 

सात्र ने कहा कि पुंजीयादी दृष्टि विश्तेषणात्मक है जबकि वे मानव की 
सश्लिप्ट कल्पना को सेकर चलते हैं। पूजीयादी अथवा वैज्ञानिक दृष्टि के अनुसार 
आदमी आवसी जन, हाइड्रोजन आदि प्राकृतिक एकढार्थों की तरह अपरिवतेतीय और 
नितिकार है। इसकी आऑभिक्ामित सभी मसुष्य बराबर हैं जैसे कपट-वाक्यों मे 
होती है जो विश्मेषणात्मक समाज के सन्तविरोधों को ढकने का काम करते हैं। 
सश्लेपवात्मक दुष्ट में यडू मान कर चला जाता है कि समग्र का मतलब अंशों का 
ज्ोड मात्र नही होता । हमारी दृष्टि में मालव की समासता उसके स्वभाव में नहीं 
होती बल्कि उप्तशी स्थितियों में, स्थितियों के दबावों मे, मरते और जीते की अभि- 
वाय॑ताओं में होती है । हुर व्यक्ति अपने में पूर्णता, समग्रता है। चूंकि आदमी 
पमग्रता है अतः उसे केबल बोट का अधिकार देना काफी नहीं है- उसके व्यक्तित्व 
का निर्माण करने बाल अम्य कारकों कौ ओर सी स्यात देना होगा दुसरे शब्दों में 
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हों उसे पूर्ण स्वतम्त्र बनाभा होगा 

तान्न ने कहा : “स्वतन्त्रता अभिशाप हो सकती है. बहिए है भी । किस्तु बह 
प्रानव की महानता का एकमाश्र स्रोत भी है!” यदि समाज स्थवित को बनाता है 
तो गक्ति भी समाज को बताता है। 

पपने निबस्ध मात्तित्य क्या है? में मार्भ कविता की तुलना में गद्य का पक्ष 
लेते हुए दिब्वाई देते हैं। इस आारोप के उत्तर में कि ये कविता को होत दुष्टि मे 
देखे है, सात कहते है : “कवि शब्दों का उपयोग नहीं करता, वह अब्दों को आाज्ा 
कांपातन करता है। कवि भाषा का पृपयोग करने से शणता है और ने ही वह 
स्ितियों को बाम देता है और इस प्रकार बहु वस्युत: नाग देते मे कनराता है 
क्योंकि नाम देने का अथे है. जिस विषय को नाम दिया जाता है उसके लिए ताभ 
(गले) का बलिदात ।” नाम देते से विधय था वस्तु फीकस में का जाती है, शब्द 
गैजहरी हो जाता है। अतः सार्त्र कहते हैं कि गश-मेखक कि लिए शक्द पानतु 
भर धपयोगी औजार होते है जबकि कवि के खिए ये शब्द धरती पर रवच्छम्द रुप 
पे उन बाजी घास और पेढ़ो की तरह होते हैं। कमि शब्दों से मोहित होता है 
धत' वहू उनसे सेलता है। वह स्थितियों को गनिरायशग करने मे शब्दों भे काम 
रही लेता | गछ्य-लेखक का सक्ष्य व्यविनयों के सफित्र और स्थितियों के सऱी स्वरूप 
की उद्धादित करना होता है और इस काम में यह फ्ड्दों से अमुचरों की तरह 
क्षाम बेता है। नाम लेते का अर्थ है व्यक्ति और समाज का चेहरा ने केवल 'उत्त 
स्यक्ति और समाज के लिए बल्कि सभी के लिए उद्धघाटिस करता और उम्र 
धक्ति या समाज को यह बोघ कराना कि उन्हें और कोई भी देख रहा है | यह 
#ुप रोखिम का काम है जिससे कविता आमतीर पर बचनी है किन्तु गद्य सेखक 
नही बच सकता। गय-लेखक का वस्तुओं और व्यक्तियों को उद्घाटित करने का 
कप निर्माण के प्रयोजन से होता हैं। यह सुजन है क्योंकि बढ़ उद्धधाटन के द्वारा 
हिपतियो को बदलना चाहता है । व्यक्ति और समाज अपने सही हूप को प्रेम, घ॒णा, 
क्रोध, भय, सु, तिरस्कार और प्रशंसा, आशा और मिराशा आदि मे व्ययत करते 
हैओर तेखक इन्हींके माध्यम से सत्य को उदधाटित करता है 

उदघाटन के द्वारा लेखक समाज की और व्यक्रित को उसकी अबनी छवि 
दिषाता है जैसे आइना व्यक्ति को उसकी छवि दिखाता है। समाज अगनी कुखूपता' 
थी हीं देखना चाहुता इसलिए लेखक और समाज अथवा व्यवस्था के बीच शाश्वत 
खराब चलता है। समाज के रूढ़िवादी तत्व जिस संतुलन को बनाए रक्षना चाहते 
हूँ, तेबक उन्हें उलटता रहत्ता है। इस प्रकार नाप लेने (उद्धादित करने) का 
अभिप्राय है सबको दिखाना और दिखाने का अर्ग्न है परिचर्तेन करना । 

व्यवस्था के लिए लेखक का काम निष्ययोजन, व्यर्थ तथा बाधक मात होता 
है लिए कोई भी व्यवस्था लेखक को उसका उचित परारिश्रसिक गड्ढी देती । 


छः हु 
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उसका केवल भरण-वीपणश किया जाता है, समय के अनुसार कभी अच्छा और कभी 
बुरा । समाज की नंबरों में लक्षक इसलिए कटक होता है क्योकि वह समाज को 
उसका अपना चेहरा दिखाकर उप्तम अपनी कुछपता का आत्मबोध जयाता है। 
लेखक का काम इसलिए अकार और अनुपयोगी माना जाता है क्योंकि उपयोगिता 
की परिभाषा समाज अ_ने मूल्यों, उद्देश्यों और संगठतों के हित की दृष्टि से करता' 
है और में मूल्य तथा लक्ष्य पशले में तथ होते हैं । 

गश्नलेखनम की मुलना ये कविता के प्रति सात का उपेक्षा-भाव इसलिए था 
कि कवि जब शब्दों से सलने लगता है तो उसका कथ्य, सनोभाव, राग-बोध आदि 
यदि कविता में आते भी हैं तो भी इब्दों का सम्मोहन उन पर हावी हो जाता है 
और उतका स्थरप बदल छाता है। दूसरे शब्दों मे कविता व्यवस्था के साथ सीधे 
दकरशाव मे बचलती है। 

स्मसणीय है कि सार्भ इस शब्दों को लिखते समथ अपनी समकालीन कविता 
पर टिल्पणी कर रहे थे मी सृख्यत्या अधोगवादोी या सुरियनलिस्ट' थी और शब्द- 
जात से अम्त थी । मार्च अश्वेश कविता के बड़े प्रशसक थे। अमरीका की अश्वेत 
कविता के शक मग्ह की सग्ीक्षा के ऋूप में लिखे गए सेख दि ब्लैक ऑफियस' में 
हे रबीकार बाते हैं कि अपने पूरे वीखेपम के साथ आजादी की चाह को व्यक्त 
करने बाली मे कवियाएं केबल अध्वेत लोगो को ही नगरी छती हैं, श्वेत भी इनके 
पीन्दर्य की ग्रन्ण बर खकत हैं। इनकी सवेदसा सार्वभौस बन जाती है। 

संक्षेप में सार्म लेखन की एकमात्र प्रेरणा स्वतन्त्रता को मानते है। लेखक इस- 
लिए लिखता है अपोकि यह स्वतस्थर॒ता को जीने का रास्ता है। वहू स्वतन्त्रता की 
तमाम वाघाओं के साथ--- ईश्वर, धर्म, समाज और राजनीति की सत्ताओं के साथ 
““मिश्ल्षर युद्ध की स्थिति में ट्लोता है । कविता जिश्वेत कविता अपवाद है) इस 
युद्ध को छाया-युद्ध बना देशी है किसतु मदयनलेखक को यह युद्ध वस्तुत चलाना 
पड़ता है। पाठक के साथ लेखक का सम्बन्ध भी स्वतस्त्रता के मूल्य से निर्धारित 
होता है। लेखक अपनी स्वतन्त्रता को जीता है किन्तु बह यह भी चाहता है कि 
पाठक अपनी सवतात्ता के साथ उसे पढ़ें और उसे प्रहण करे। लेखक निबन्धकार 
ही, पमन्पासकार हो, पैम्फलिंट खिखेंयथा व्यंग्य, व्यक्तिगत भावनाओं को विंषय 
बनाए या सामाशित व्यवस्था पर अद्लार करे, बहु हमेशा स्वतन्त्र व्यक्षित के रूप रे 
स्वसन्त पाठकों को संबोधन कर रहा होता है! संलग्तता या प्रतिबद्धता का एक 
हो भर है-..-स्वतम्बता की रक्षा । सात साहित्य के पठन को भी सर्जनात्मक क्रिया 
मानते हैं क्योंकि हसमे पाठक की स्वतस्त्र किया (कत्त त्व) निहित है। साथ लिखते 
हैं: “बर्योकि सजन की सार्थकता या निष्पत्ति पढ़े जाने में हैं, चूकि कलाकार अपनी 
कृति दूसरे के हाथ देकर यह उम्मीद करता है कि जो काम उससे शुरू किया है, 
असर उसे सही परिणति तक ले काए, चूँकि पाठक की चेतवा के माध्यम से ही 
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लेखक अपने को अपनी कृति के लिए अत्याववद मान सक्षता है अब, समस्त 
साहित्यिक रचनाए पाठक को की गई बपील होंही हैं, इस बाल की अपीण कि 
पाठक लेखक द्वारा भाषा के माध्यम से किए यह उदधाटव को ठोस अस्तिस्त प्रदान 
करे | लेखक एठक की स्वतत्चता से अवीलत कर्ता ह कि बस साहित्यिक फुति की 
निष्पत्ति में तहयोग करे। 

इसीलिए साभे मानते है कि पाठक की स्थ॒तूरवता की _ वी का कर चगता भैश्व क 
के लिए वहुत जरूरी है। इस शर्त का तकाजा है कि लेकक सुनिरोजिन हग से 
पाठकों की भावनाओं को (कहणा, द्वास्य, रति, फोध आदि) को उन्तारन की शोजिण 
ने करे, क्योंकि इससे पाठक की स्वतन्खता बाधित :ती है और यह उसके अपने 
लक्ष्य के विपरीत जाता है। साहित्यिक रघमा से बंदि भावनाएं उमरती है तो 
उनका मूल लेखक की स्वतस्त्रता में होना चाहिए ; लेखक और पटक के बीच उद्ा- 
रता का सम्बन्ध होना चाहिए । लेखक यह ते सोचे कि पाठक उसको सतस्ता का 
प्पयोग कर लेगा और पाठक यह न सोचे कि लेखक ने उसकी सततरणभी को उपन 
योग किया है । 

सानभे इस बात को तहीं मारते कि लेखक अपने सामाजशिश बामावरण का 
उत्पाद होता है । उनके अनुसार यहू नियतिवाद है। किल्सु उगजी रअेसा एके विशेष 
वातावरण में रहने वाले पाठक वर्ग को सबोधिस होती है । हुए इथना में सूख प्राठक 
का तसब्बर मौजूद रहता है जिसको वह संबोधित होती है। सार्थ का कहना है कि 
दुश्य-प्रचार माध्यमों का उपयोग अपने पाठक वर्ग तक पहुचने के लिए क्रिया जाता 
घाहिए यह जानते हुए भी कि इससे लेखक को अपनी स्वतस्त्ता का कुछ जज खोना 
पड सकता है। किन्तु इस बात को सावधानी अरती जानी चाहिए कि साहित्य 
ओद्योगिक उत्पादन बन जाए) ये माध्यम हमें पठक तो दे सकते हैं किसतु के 'सामा- 
शिक' नही जो हमारी रचना को पूर्णता प्रदान करते हैं । 

सात्र ने आलोचको के सम्बन्ध में बहुत तोखे विचार व्यमत किए हैं । अपने एक 
निबंध निशनलाइजेशन आफ लिटरेचर' में वे कहते हैं कि लेखकों और कलाकारों 
को राष्ट्रीय धरोहर बनाने की आलोचकों की प्रवत्ति साहित्य के लिए हानिकारक 
है। इस प्रदत्ति के अमुस्तार रचना को कच्चे-अधपके फ़ल की तरह नहीं लिया 
जाता जिसके पकने के लिए, अपना सम्पूर्ण अर्थ प्रकट करने के लिए कुछ समय की 
जरूरत होती है बल्कि इसे किसी दिव्गज के स्वायत समारेह और पधभ्य कार-शो 
की तरह लिया जाता है । कुछ समीक्षक बुजुर्यादा जदाज में पाठकों को परामर्श 
देते है, (इसे अवश्य पढ़ें, यह बहुत महत्त्वपूर्ण है'---किसी लीडर के इंटरव्यू की तरह 
महत्त्वपूणं । हर नई रचना के बाद समीक्षक का रवैया ऐसा होता है गोया यह 
रचना साहित्य के इतिझ्स्ध का अंत है। वह समकालोन साहित्य के आय-ध्ययपन्र 
की बार कटने शजरत है। सत्प्रोचक बना को खफने पोरोें-मपोतों की नजर से 
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देखने लगता हैं शरीर उस पर एसी व्षिपरणी करने लगता है जेसी साहित्य की पाद्य- 
पुस्तकों या हस्त-गुर्तकों में डेढ़ सो साल पुराने साहित्य पर आमतौर पर की जाती 
है। इन आलाचकी 7 निगाह मे मत की कृत के प्रभाव को पाठ्य-पुस्तिका ही 
समझ सकती है। सा कहने ह कि रूस को कृति को बैसा आदर देना जो मृत 
विधियों वो जिया दाता है. कृधि का हस्वा के खतरे से मरा है क्योकि अपने 
जीवन-काश मे ही राष्ट्रीय स्मारक पे जाना कोई अच्छी बात नही है । आलोचक 
प्रायः वर्तमान धठमाओं को बयीकेदण झरने छौर उस पर लेबल चिपकाते मे व्यस्त 
रहते है। दूसरे शब्दों में जे भावी पीडियो के निए बीसवी सदी के इतिहास की 
हस्त-पुस्तिका लिखते हैं। हम अपने कर कितनी ही ऊँचाई मे देखते का ताटक करें, 
भावी इतिड्रॉमकार हमारा मृश्याकत उससे भी बड़ी ऊँचाई से करेंगे और जिस 
पर्वत पर हमने अपला गंशड-विकेवल अनाया है बहू उनके लिए राई के समान 
होगा | सावधानी में. सोर पर झ्ार्ज कहते हैं: “बढ़े आदमी की हमेशा प्रतीक्षा की 
जाती है क्योंकि राष्य को गये होता है कि उसने उसे पैदा किया है कितु सहाल 
बिशार की प्रवीक्षा कही की जाती हर्योकि महू जर्में ठस पहुँचाता है 

एक स्थान पर सार्ज आलोचकों के सम्पस्ध मे कहते हैं: “वे कब्रिस्तान के 
घोकीदार वे सरह होते हैं।' जब कीई समकाजीन लेखक मरने की कृपा करता 
है तो उनके लिए ख्ी का दित हीता हैं । उन्हें वास्तविक, जीवित दुनिया से कुछ 
लेता-देना नही ड्ोता >खानेन्वीन के पस्लिद्रा, और चूँकि उनके लिए दूसरे मनुष्यों के 
ताथ सम्पस्ध रुषा विस करना तिशाल आवश्यक होता है अत के भुर्दों से सम्बन्ध 
स्थातित करते हूँ ।/ 

अपने ग्रूप की पत्रिका 'ल ठेम्प मादने के समारंभ के समय अस्तावता में सा 
ते साहित्य की शाशवदता एवं भमरता के सम्बन्ध मे लिखा: “मरणोपरात यश 
की बाहू मिथ्या ध्षारणा पर आधारित दोती है | वे उन भत्तीजो के बारे में क्या 
जानते है जो उर्हें हमारे बीच से से हूंढः निकालेंगे ?'*“अमरता के पीछे भागने से 
हम अपने की शाध्यस नही बना सकते । ह_म इसलिए शाश्वत नही होंगे कि हमने 
कुछ ज्लेद सिद्धातों यो अपनी रचनाओं भे प्रतिविवित किया है बल्कि इसलिए 
कि हमने अपने समय में सम्पूर्ण राग-बोध के साथ संघर्ष किया है।” 

स्रिमों बुझा के साथ सम्बी वास बीत में थो 'ऑॉडियू' नामक पुस्तक के रूप में 
छपी है, साथ ते साहित्य सम्दसरी अपनी मान्यताओं को और स्पष्ट किया है। एक 
स्थान पर के कहते हैं कि साहित्य में पहुना काप चुनाव का करना पडता है अर्थोत्‌ 
कुछ पहुलुओ को लेना पड़ता है और कुछ को छोड़ता पड़ता है। यहू काम डायरी- 
लेखन से भिन्‍म होता है जहाँ चुराव लगभग सहज होता है जिसका ठीक से 
स्पष्दीकरण देना कठिस होता है । साहित्विक प्म्मानों और पुरस्कारों का वे इस 
साभ्नार पर बिरोध करते थे कि मे सम्मान-पुरस्कार सेखक का पर्मोकरण ओर 
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स्तरीकरण करने का हास्यास्पद प्रात हीत 8 । उल्का कहता मरा कि कांट, 
देकाते या गेठे को कौन पुरस्कृत कर मकता है ? सामिय और साहित्यकार को 
ऊँची-नीयी सीढ़ियों में शोटना गर-साहित्थिंश दिखार /। केदी-मीची सोढ़ियां 
निहायत बैतुकी हैं। लेखक की या रखना की अमरना के सम्बन्ध में उनका कहता 
था कि लेखक का यह विश्वास कि मरने के दाद भी उसकी रखता पढ़ी जाएगी, 
उसका भविष्य है । सत्य, शिच और गुच्दर के मूल सात के रूप से एयर को अस्वी- 
कार करते हुए उन्होंते कहा जो मानब-स्वतेंत्रता के लिए जामंदाबर हो वही शिव 
है और जो उसके द्वित में न हो वह अधिम है। 'कमानकाला के लिए' के समिद्धात के 
विपरीत वे साहित्य-नेखन को महत्वपूर्ण झामाजिक गनिविध्ि भानने हैं और कहते 
है कि साहित्यकार पाठकों को उत्तकी अवसी स्थितियों के सामने सा खा करता 
है ओर उन्हे उत्तरदायित्व लेते के लिए जेयार करता हैं। 
भस्तित्ववाद के जीवन-दर्शन थौर याहित्यिक दृष्टि कक सम्बन्ध में कामू के 
कुछ विचार भी बहुत महत्वपूर्ण #। ]946 में कीर्शाबया विश्वविदालय के 
छात्रों के समक्ष बिए गए भाषण मे उम्दोंने अपने समय की म्थिनियों पर प्रकाश 
डालते हुए कहा : “जब हमने आप को हिटलर के कामक के सामने पाया तो हम 
किस मुल्य से सांत्वला प्राप् कर सकने थे ? यदि समाबा रामनेतिक विधारधारा 
के दिवालियेपन की होती तो यह आवान बाल होती । किस्तु जो कुछ हुआ वह 
आदमी और समाज की जड़ों में सम्बन्धित थो। इसकी पुष्टि दित-प्रतिदिन हो 
'रही थी अपराधी तत्वों के व्यवह्वार ये इसनी नहीं जितनी कि झौसलत आदमी के 
व्यवहार और आचरण से । तथ्य बनाते थे कि आदमी के साथ जो कुछ ही रहा है 
बहू उसोके लायक है ।” 
इसी भाषण मे कामू आगे कहते हैं कि “आज जो भी शक्ति, बोग्यता और 
शैतिहासिक कलेंव्य के सदर्भ में मानव-अस्सित्व की बात करता है बह हिटलरवाद 
का प्रचार करता है। वह यास्तविक अगवा संभावी हत्याराहु। यदि मनुष्य 
की समस्या को ऐतिहासिक कर्ततव्य' के सदसधे में देखा जाएगा तो आदमी इति- 
हास के कच्चे माल के सिवा कुछ नहीं ठहरेगा और सस्ते माच जो मत में आए 
किया जा सकता है !” 
हंगरी के विद्रोह पर टिप्पणी करते हुए 950 में कामू ने कहा: “ताता- 
शाही तत्र जिन बुराइयों को दूर करने का दवा करते हैं उममें से कोई भी बुराई 
'तानाशाही तत्र से बुरी नहीं है ।" 
अस्तित्ववाद इस मायने में तो निराशा का दर्शन है कि अतिम लक्ष्य भथवा 
अजिल के सम्बन्ध मे उसका दृष्टिकोण निराशा का है अर्थात्‌ बहू किसी दिव्य 
स्व, मुक्ति आदि को नही मानता, किन्तु मनुष्य की क्षमताओं के सम्बस्ध में यह 
अश्षन पूरी तरह आशा है। इसे आत की काभू इन शब्दों में व्यक्त करते हूं 
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“ईसाई धर्म मनुष्य के सस्ब् में निराशाादो है किन्तु उसकी मंजिल के की 
में आगावादी है । मैं झट्ंगा कि मै मजिल के सम्दस्ध से निराशावादी हें किन्तु मनृष्य 
के सम्बन्ध में आयाबाई हूं। यद्ध विकार अप्तित्ववादी रचनाओं मे सर्वत्र पाया 
जाता है । 

गाँधी जिसे स दवाग्रड कहने थे और मात जिस प्रतिरोध कहते थे, कामू उसे 
विद्रोह कहते हैं। उनको दुगिड में इस बेगुकी दुनिया में माजादी की रक्षा का एक- 
मात्र उपाय # विद्रीक्ष । विद्रोड उनके लिए आनद का स्रोत भी है, जीवन का अर्थ 
भी और सामाजिक कर्म तथा शाहित्यिक्त सुजन का प्रयोजन भी | 

जीवन के जेयुकेजन के बारे से लगभग सभो अस्तित्ववादी लेखक एकमत थे। 
सबसे पहले इस बैतुकेवत को ऋषका ने देखा था जिल्होंने अपनी रचनाओं मे 
बीवन को नियजित करने बाजी जदुभ, अ११4 और भयानक सत्ता को देखा जिससे 
कोई छुटकारा रक्की था! फिकंसार्द के छिचारे से प्रभावित होकर कापका ने दि 
कसशल' आदि अपनी रचनाओं से इस विचार मे साक्षात्कार किया कि आदमी का 
फनन है कि बढ़ अपने जीवन की उस नियमों पर चनाए जिन्हे बह नही समझ सकता 
हैं और इस सम्भन्ध में ते ईश्वर से भी कोई मदद तहीं भिन सकही । काफका का 
व्यामोह था कि. जगह मैं दुनिया हो अष्छा न. देखता हैं नो मेरा अपराध-बोध 
तीब होता हैं और यदि इसे अदा देखने का नाटक करता हूं तो मैं अहुकार का 
दोषी होता # । सत्य के बरण-ध मे काका का दृष्टिकोण है कि सत्य हमेशा अपना 
मुब्चौटा उतारते और अझम के कप में झपते व प्रकट करने की स्थिति मे होता है, 
इस हर से दि कोई पसे पहचान ने मे । यूक्ष स्थान पर थे कहते है : “परमाणुओं' 
या आात्माओं को घची आया! बासे वि्य से सीदीनुमा व्यवस्था आवश्यक है तथापि 
इस जठिल व्ययस्या में साथन संगभग अनिवार्य रूप मे साध्य बन जाते हैं। पाठकों 
का अस्तित्व इ्साबए जद री हो जाता है ताकि लाइग्रेरियन कार्ड-यूची बसा सके, 
विद्यार्पी उसलिए जरूरी हो जाते हूँ दाकि शिक्षा-शास्त्री शिक्षा-विधियों पर 
पुस्तक प्रकाशित कर सके, अद्धालू भका इसलिए जरूरी हो जाते है ताकि गिरणों 
के चौकीदार गिरणों मे झाड़ू लगा सर्वी या उन पर ताले लगा सकें।'* "भीड़ भरे 
विश्व का मिशोजत हीना ही चाहिए भले ही नियोजन सूबेतापृर्ण हो या जरूरत 
से क्यादा सावधानी बश्त कर किया गया हो | 

वर्तमान विश्य की अस्लब्यक्तता, निममट्ठीनता, अनैतिकता और उसका 
बेतुकापन जस्तित्ववादी लेखकों की मिर्रतर परेशान करने वाली बातें है। इस 
मानसिकता का ख़बर उनकी अपनी स्थितियों भें हैँ जिन्होंने ।8वीं और 9वी' 
शताब्दी की महात्र माली जाने थाली व्रिधारधाराओों को भोधरा सिद्ध करके 
विम्वयुद्धों, यातता-शिविरों तथा सामूहिक मावव-हुत्याओ को जन्म दिया । अतः 
इस साहित्य को सकऋतिकाल की सरम स्थितियों का साहित्य कहना उचित ही 
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है। इस साहित्य में नई सानव-स सता, सेते मानद-्समाज की तलाश की छट 
पटाहट है। जैसा कि पीछे कहा गया इस यई शानउ-्सप् ता का स्वरूप कुछकुछ 
उभरते भी लगा है और इसमें भारत के रे सवीमियों, गाद्दी कया लोहिया के 
विचारों ते महत्वपूर्ण योबदान बिया *। 

साहित्य के क्षेत्र में भी अ्स्लिववाद ४ लत हे सिम की व्यापक फरिफरे्षय में 
विकसित करने की आवश्यकता है और भारत इसमे महरवपूर्ण योगदान दे सकता 
है। 

अस्तित्ववाद में मानव-रदर्त कशा की जीवत का मूलभुव सत्य माता और जेए 
सब मूल्यों को मानव-स्वतंत्रता मे ए्रआाहिल माता । अन्दिल्यवादी म्राहित्य का 
मूलभूत मूल्य भी मातव-स्वतंत्रता है । मिम तरह बांधी और होटिया ने स्ववतता 
के साथ-साथ समता और बंधुता को भी जाधारमत मानकर एक नई सध्यता की 
कत्पना की, उसी प्रकार इवतंबला, राम्ता और बुना इस तीनो की साक्ि्य- 
कलाओं का सत्स मासकर नये साहित्य के खुूतन की और बढ़ा भा सकता है। 
भारत इसके लिए उर्बर भूमि होभी आादिए। शक तो इसलिए कि इसके पास 
गाधी-लोहिया के विधारों की मीब है और दुसरे दम विए हि. अध्यित्ववाद और 
भारतीय दार्शनिक प्रणाली में काफी समीप है सेश्ञति उमादे लिए अपनी पुरानी 

धारणाओं को छोडइना' बहुत कडित होगा । 


समतामूलक समाज के मानव-मल्य 


समकालीन भारतीय मनाज समतामुलक्त ममाज के लक्ष्य को लेकर चल रहा 
है। बह समाज पारस्थाशक आरवदीय झरूमाण की करी होते हुए भी अपने स्वरूप 
और लक्ष्यों में हमने काफी मिस्र है । हमारे बतेंमान धमाज के सर्वोच्च मूल्य है 
स्वतस्त्रता, समता और बनता बन्द हमने अपने सविधान का आधार बनाया है। 
ये मुख्य एमार प्रचीव समाज 4 सर्वोद्धर मूल्यों से भिन्‍्त नही हैं। भिन्‍नता केवल 
इन मुन्यों के व्यायहार्क स्यसूप मे है। 

हमारे प्रावीन साटनय और #आरी तमाम दा निक्न धाराओं जैसे आर्य, बौद्ध 
भौर जैन धाराधों मे जीवन का पूरवभम्मनयरजन्म की अनत शृंखला के रूप मे देखा 
गया और जीवन का अन्तिम लक्ष्य इस शुयला से मुक्ति साना गया। जीवन के 
इस अधिम लक्ष्य को मुनिग, मोक्ष, निर्माण, कबल्य आदि के शब्दों से अभिहित 
किया भया। धर्म, अर्थ, काम थीर मोक्ष जीवन के इस चार पुरुषार्थों का क्रम भी 
यही दिश्लाता है कि भोक्ष को मानव-भीचन का परस लक्ष्य माना गया । 

हमारे बतंमान रामाज के सबॉल्च मुल्य स्वतंत्रता, समता और बधुता इसी 
मुक्ति, मोक्ष, वीयल्य, निर्वाण बादि की कल्पना से निकले हैं। यह ठीक है कि अपने 
वततमान स्वहूष में मे मूज्य फ्रांसीसी कान्ति के बाव विश्व के समक्ष आए लेकिन 
इनका यूल मुक्ति-मोक्ष आदि की कल्पना है। बहुत संभव है कि पश्चिम के विद्वानों 
ने अपने मवजागरण काल में पूर्वी साहित्य के सम्पर्क में आने के बाद इन मूल्यों 
से साक्षास्कार किया हाथा और मोल वी' कहपना को खड-खंड करके देखा होगा 
जयकि दुमारे यहाँ मौक्ष आदि की कह्पना में स्वतततता, समता और बचधुता के गुण 
अविभाज्य हूप में यूथे हुए थे । 

आरतीय विचार-पश्म्यरा के जाता जानते हैं कि मोक्ष से परम स्वतत्रता 
भर्थात्‌ हुर प्रकार के बन्धतों भा गुलामी से मुक्ति, परम समता अर्थात्‌ हर प्रकार 
की मेद-भावना से मूक्ति और परम बअच्चुता अर्थात्‌ विराट के साथ एकता की 
अनुभूति शामिल है । लेकित प्राचीन भारतीय समाज में इत सर्वोच्च मानव मुल्यो 
को आश्यात्मिक जीवन तक सीमित रखा गया ओर प्रत्यक्ष जीवन मे, दिन-प्रतिदिन 
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के जीवन में इन्हे स्वीकार नहीं किया गया। इससे इन मूल्यों का स्वरूप सीमित हो 
गया | उदाहरण के लिए स्वतत्रता की कल्पना रही जन्म-जन्सान्तर के बच्धन से 
मुक्ति, आवागमन के चक्कर से मुर्धित और माया के वन्धन से मुक्ति | किन्तु नित्य- 
प्रति के जीवन में स्वतत्रता आदि के लिए कोई स्थान नहीं था। अथवा यह भी 
कह सकते है कि प्रत्यक्ष जीवन मे हँमने इन मूल्यों के ठीक विपरीत मूल्य अपनाए । 
मसलन यह मान लिया गया कि जीवन एक अनिवायों बच्चन है, कर्मों का बनच्धन 
और जब तक यह जीवन है तब तक हमे बन्धन में बंधकर ही रहना पदेगा। इससे 
यह मानसिकता बन गई कि भौतिक जीवन जीते हुए स्वतत्रता की कामना करता 
और उसके लिए प्रयत्न करना बेकार है | सम्भवतः हमारे देश की लम्बी गुलामी 
के पीछे यह मानसिकता भी कारण रही अथवा यह मानसिकता लम्बी गुलासी का 
फल रही | 

यही बात समता के मूल्य के सम्बन्ध में भी कही जा सकती है। मोक्ष के साधक 
के लिए समदुष्टि को प्राप्त करना आवश्यक होता है । इस स्थिति मे जीव सारे 
भेदो से मुक्त होकर शुद्ध, बुद्ध भौर निर्मल हो जाता है। लेकिल प्रत्वक्ष जीवन में 
हमने तरह-तरह के भेदो की सृष्टि की | इसमें आकस्मिक जन्म पर आधारित जाति 
और लिंग के भेद सबसे भयानक हैं जिन्होंने हमारे समाज में' अनेक विक्रतियां पैदा 
की | बन्धुता के मूल्य की सर्वोत्कृष्ट अभिव्यक्ति 'तत्वमसि' और' अहुबद्मास्मि' 
सूत्रों मे होती है जिसमें आत्मा विराट के साथ पूर्ण एकात्मभाव स्थापित्त करती है। 
लेकिन प्रत्यक्ष जीवन मे हम विराट की ओर अग्रसर होने के बजाय जाति, धर्म, 
भाषा, क्षेत्र आदि की सकीर्णताओं में बंधना ज्यादा पसन्द करते रहे जोर छआाछूत 
की भावना तो इसकी चरम विक्ृति है। इस प्रकार स्वतत्नता, समता और बन्छुता 
के ठीक विपरीत हमने परतत्रता, विषमता और अस्पृश्यता को प्रत्यक्ष जीवन मे ने 
केवल अनिवारय माना बल्कि उसका महिमा-मंडन भी किया। व्यवहार और जादर्श, 
सगृण और निर्गुण, भौतिक जीवन और आध्यात्मिक जीवन का यह विरोधाभास 
हमारे पारम्परिक जीवत की प्रमुख विशेषता रही। 

शायद इसका कारण यह है कि हम प्रकृति और पुरुष, माया और ब्रह्म, सगुण 
और निर्गुण, व्यवहार और तक्ष्य, मटर भर स्पिरिट, तात्कालिक लक्ष्य और दूर- 
गामी लक्ष्य (ये सब पर्यायवाची शब्द हैं) के बीच सह्दी सम्बन्ध स्थापित नही कर 
पाए | जब दूरगामी लक्ष्य तात्कालिक सक्ष्य से, स्पिरिट सेंटर से और ब्रह्म माया 
से इतनी दूर हो कि उनके बीच कोई सम्बन्ध न रहे तो जीवन में विकृति आना 
स्वाभाविक होता है। स्वतंत्रता, समता और बन्धुता को हमने दृरगामी लक्ष्य तो 
माना लेकिन तात्कालिक जीवन में उनकी आवश्यकता को बिल्कुल नकार दिया 
जिसका परिणाम हुआ कि हमारे व्यावहारिक मुल्य और आध्यात्मिक मुल्य एक 


दूसरे के विपरीत हो गए । 
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जब शंकर ने 'ब्रह्मसत्यजगन्मिथ्या' कुकर इस संसार को नकार दिया तो एः 
तरह से उसमे व्यावहारिक जीवन से अच्छे-बुरे का भेद मिटा दिया। परिणाम- 
स्वरूप हम अपनी स्वतंत्रता को गिरवी रखते हुए भी मोक्षकामी बने रहे, नरक के 
भय और स्व के लोभ मे पूरा जीवत बिताते हुए भी निः्काम कर्म की माला अपते 
रहें, मौत के डर से तरह-तरह के समझौते करते हुए भी और घौर अपमात का 
जीवन जीते हुए भी अनश्वर आत्मा का राग अलापते रहे ओर भोग मे लिप्त रहते 
हुए भी सभाध्रि की अवस्था प्राप्त करते की खुशफहमी पालते रहे। 

यह थी हमारे समाज में जीवन को कल्पता | यह कल्पना कुछ लोगो को आज 
श्री प्रिय हो सकती है । निकिन आज प्रवुद्ध नागरिक, विशेषकर सज॑क, जिसे मानव- 
मूल्यों की लदाई लडनी होती है, जीवन की इस सकल्पना को लेकर नहीं चल 
सकता | बड़ वर्ममान जीवव के अन्याय का औचित्य पूर्व जन्म के कर्मों का तके 
देकर सिद्ध नहीं कर सकता और ने परलोक में मिलने वाले सुख से इस जीवन के 
दूं ख को हल्का कर सकता है। उसके लिए चोरासी लाख यौनियों को पार करके 
मिलने बाली सवतजता का कोई मूल्य नहीं है और न समदर्शी भगवान की नजरो 
में मिलने बाली समता का कोई महत्व हैं। वह स्वतंत्रता को इसी जीवन की, 
बल्कि इस जीवन के प्रत्मेक क्षण की चीज मानता है और वह शिक्षा, समाज, राज- 
सत्ता आदि जीवन के प्रत्येक क्षेत्र में समता का अधिकार प्राप्त करना चाहता है। 
बहू दिखावे का भाईचारा नहीं, सच्चे अर्थों में मानव-जीवन के बीच बनी ऊच-नीच 
ओर घृणा की दीवारों को टूटता देखना चाहुता है। सक्षेप में, वह स्वेत्तततता, समता 
ओर बन्धुता को जीवन की सर्वोत्तम उपलब्धि ही नही, जीने की अनिवार्य शर्तें भी 
मानता है ! वह मानता है कि ये मूल्य उसके जन्मसिद्ध अधिकार हैं। ये अधिकार 
पैदा होते ही प्रत्येक व्यक्ति को अपने-आप मिल जाते हैं और कोई राज्य, समाज 
था संस्था इन अधिकारों को नहीं छीन सकती । 

यही हैं हमारे वर्तमान जीवन के आधारभूत मूल्य । वैसे हम और भी कई 
मूल्यों की बात करते है। जैसे राष्ट्रीय मूल्य, सामाजिक मूल्य, धामिक मूल्य, 
सास्कृतिक मूल्य आदि । वास्तव में मानव जीवन की हर गतिविधि के अलग्र-अलग 
मूल्यों की पहुचान की जा सकती है क्योंकि हर गतिविधि का अपना अन्तिम लक्ष्य 
होता है और अस्तिम लक्ष्यों, परम लक्ष्यों को ही मूल्य कहा जा सकता है। लेकिन 
ये त्तमाम मूल्य किसी-त-किसी व्यवस्था के दिए हुए होते हैं। उदाहरण के लिए 
सामाजिक मूल्यों को समाज निर्धारित करता है। वे सामाजिक अथवा नंतिक मूल्य 
जिन्हें इथॉस से उद्भूत होने के कारण इथिक्स भी कहा जाता है, समाज की स्वी- 
कृति अथवा अस्वीकृति से तय होते हैं। राष्ट्रीय मूल्य सविधान में निहित राष्ट्रीय 
सक्‍्यों से तय होते हैं और धार्मिक मूल्य धर्मे-सस्थाओं और पध्र्मे-पुस्तको के गनु 
मोदन पर निर्भर होते हैं लेकित मानव-मुल्य जिन्हें ६५ या सास्कृतिक 
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मूल्य भी कहा जा सकता है किसी राज्य, समाज, धर्म-संस्थान या अन्य संच्था द्वारा 
तय नही होते बल्कि प्रत्येक व्यक्तित को जन्म के साथ ही स्वतः आप्त होते हैं । दर- 
असल, ये मूल्य जीवन का ही पर्याय हैं और सही जीवन जीने का मतलब इन मूल्यों 
को जीना होता है । इसीलिए इन्हें जीवन का परम नक्ष्य माना गया है और जीवन 
के धर्म, अर्थ, काम सम्बन्धी तमाम कार्यकलापो का अन्तिम लक्ष्य इन मूल्यों को 
प्राप्त करता कहा गया है। ये मुल्य दिवकाल युक्त विराट के साथ मानव-सम्बन्धोे 
की खोज से निकलते हैं। कोई विराठ को ईश्वर या भगवान न मान ले इसलिए यह 
स्पष्ट करना आवश्यक है कि विराट से आशय ईश्वर या भगवान से नही है । 

हर मनुष्य जो इस ससार मे आता है, विराट का अंभ होता है और इस विराट 
के साथ अपने सम्बन्ध की खोज में वह पैदा होते ही लग जाता है । मैं कौन हूं, कहा 
से आया हु, मुझे कहाँ जाता है, इस विराट विश्व में मेरा क्या स्थान है, क्या भूमिका 
है इत्यादि प्रश्त उसे परेशान करने लगते है। आदिम मनुष्य के मत मे जब ये सवाल 
घठने लगे और उसने सूर्य-चाद, आधी-बर्षा, बादल-बिजली, बाढ़-भुकम्प, भादि को 
देखा तो उसने विराट के साथ सम्बन्ध स्थापित करने के प्रयास में भिथक-पुराणों 
को जन्म दिया। ज्यों-ज्यो उसकी समझ घिकसिस होती गई, त्यों-ल्यों उसकी अभि- 
व्यक्षित के रूप भी विकसित होते गए श्लौर आज हमारे सामने मिधक-पुराण और 
साहित्य-कलाओ का विशाल भडार है । इस व्यापक सास्कृतिक सडार में हम मानव 
की उन इच्छाओं और आकरांक्षाओं को अभिव्यक्त पाते हैं जिसकी अभिव्यक्ति 
राजनैतिक, सामाजिक या धामिक कार्यकलाप में या तो पर्याप्त नहीं हो पाती या 
उनका दमन होता है। 

उदाहरण के लिए पैदा होते ही मनुष्य यह भाव अपने साथ लेकर आता है कि 
वह स्वतत्र है, किसी के अधीन नही है। वह यह अहसास भी लेकर गाता है कि 
चहू किसी से छोटा तहीं है बल्कि सबके बरावर है। इसके अतिरिकक्‍त वहू यह बोध 
भी लेकर आता है कि वह विराट का हिस्सा है, इस ससार में उसकी एक जगह हैं, 
उसकी अपती अस्मिता था पहचान है। लेकिन जीवन की वास्तविकताएं उसकी 
इत इच्छाओं और आकांक्षाओं को प्रताड़ित करती है। उसे जीवन की सारी 
परिस्थितिया इन लक्ष्यो मे बाधक लगती है, इसलिए वहु उन परिस्थितियों से 
संघर्ष करने लगता है। जब परिस्थितिथा उसे कष्टऋर लगने लगती है और बहु 
कष्टों से बचने और सुविधा की खोज करने लगता है तो वह संस्थाओं को जन्म 
देकर उनकी अधीनता स्वीकार कर लेता है । परिवार, समाज, राज्य, धर्मे, ईश्वर, 
सन्दिर-मस्जिद, गुरुद्वारा-चर्च, जात-बिरादरी, ट्रेड यूनियन, चंम्ब्स आफ काससे 
से लेकर सयुक्त सष्ट्‌ संघ तक अनगिनत संगठन और संस्थान मनुष्य ने अपनी 
सुत्रिधा की खोज के ज्षिण बनाए और उनके नियम-कायदों की अधीनता स्वीकार 
करके अपनी आजावी का कुछ अ्रज्ञ उनके आये सिरवी रख दिया 
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संस्थाएं और सगठत बनाना ओर उनके कायदे-कानूनों से बधना हमारे 
भौतिक जीवन की आवश्यकताए हैं! सुविधा और व्यवस्था की चाह संस्थाओं और 
संगठनों को जन्म देती है । लेक्रित ये सस्थाएं हमारी वैसगिक आकाक्षाओ स्वतत्नता, 
समता आदि को कुचलती है इसलिए हमे समय-समय पर अपसे खोए हुए नैसर्गिक 
अधिकारों की तलाश में साहित्य और कलाओ की सास्कृतिक दुनिया से सम्पर्क 
करना पडता है। यदि हम साहित्य-कलाओ से वेचित रहते है तो हमारा जीवन 
पालतू पश्ु के समान हो जाता है। सभवत: इसे देखते हुए ही एक सस्क्ृृत सुभाषित 
में कहा गया हैं कि साहित्य, सगीत, कला विहीन व्यक्षित बिचा सीग के पशु समाच 
होता है । 

सक्षेप में, हम दो परस्पर विरोधी प्रवृत्तियो मे जीने को बाध्य हैं। एक प्रवत्ति 
हमे सक्यता को ओर और दूसरी सस्कृति की ओर ले जाती है । इन दो शब्दो के 
अर्थ और स्वरूप के सम्बन्ध मे विद्वानों में मलग-अलग धारणाएं रही हैं। तथापि 
हम इन प्रयृत्तियों को स्पष्ट देख सकते है। हमारे प्राचीन साहित्य में इनके लिए 
भौतिक जीवन और आध्यात्मिक जीवन कहा गया है । एक प्रवृत्ति हमारे भौतिक 
अस्तित्व के लिए जरूरी है। हम जगल राज में नही रह सकते। इसलिए हमे व्य- 
बस्या के लिए, सामूहिक सुरक्षा और सामूहिक कल्याण के लिए सामाजिक, राज- 
नंसिक, धाभिक आदि संस्थाओं का निर्माण करना पडता है और उनकी अधीनता 
स्वीकार करनी पड़ती है। दूसरी प्रवृत्ति हमारे जाध्यात्मिक भस्तित्व के लिए जरूरी 
है । इसके लिए हमे ऐसी गतिविधियों का सहारा लेना पडता है जो हमे स्वतत्ता, 
समता और विराट के साथ एकात्मता का अहसास कराए। साहित्य-कला आदि 
सस्कृति के विविध रूप हमे यह अहसास देते है। 

उपयुक्त विवेचन में मातव-मूल्यो को आध्यात्मिक और सांस्कृतिक मुल्य भी 
कहा गया है । संस्कृति शब्द को आज जो बर्थ दिया गया है उससे भिन्‍न अर्थ में 
मैंने इस' शब्द का प्रयोग किया है। संस्कृति का आम तौर पर प्रचलित वर्तेमान' 
अर्थ सा म्राज्यवाद के हरावल दस्ते मिशनरियों ने दिया था और इसके अन्तर्गत 
रहुन-सहृम की विविध शैलियों, त्योहारो-उत्सवो के साथ-साथ टोने-टोटको और 
अन्धविश्वासजन्य अमानवीय प्रथाओं को भी शामिल किया था। दुर्भाग्य से हमारे 
विश्वविद्यालय आज भी सस्कृति के इसी अर्थ को लेकर चल रहे हैं। भारतीय 
समाज के लिए संस्कृति की यह कल्पना अजनदी है | हमारे यहां आध्यात्मिक मुल्य 
दही सास्क्ृतिक मुल्य हैँ । 

मनुष्य जीवन की सार्थकता इन मानव-मूल्यों (अथवा आध्यात्मिक एव 
सांस्कृतिक मुल्यो) को प्राप्त करने अथवा कम से कम्त इनकी झलक पाते रहने मे है। 
केबल भौतिक जीवन मजुष्य को पूर्णता की अनुभूति नहीं देता । भौतिक सुश्षो में 
लोटपोट व्यक्ति भी मन की शाति या आत्मिक घुख के लिए तड़पते है। साहित्य, 


40 / अस्तित्ववाद से गांघीवाद तक 


सभीत, कला आदि के माध्यम से इन आध्यात्मिक मूल्यों के सम्पर्क में आकर मनुष्य 
जीवन की पूर्णता का अनुभव करता है! लगता है हमारे मनीषियों ने साहित्य-कला 
के लिए यही भूमिका निर्घारित करनी चाही थी। धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष 
इन चार पुरुषार्थों का क्रम यही दिखाता है । साहित्य के सभी रसों का' अत निर्वेद' 
या गात रस में इसीलिए अभीष्ठ माता गया है क्योंकि इस रस की मन.स्थिति 
बिमुक्त मन की स्थिति होती है । 

लेकिन इतिहास की किसी अवस्था में हमारे आध्यात्मिक मूल्य धार्मिक मुल्य 
बने गए। सम्भवत इसका कारण हमारी धर्म की प्राचीन धारणा हो जिसके 
अनुसार धर्म आध्यात्मिक साधना ही था और उसमे धति, क्षमा बादि दस लक्षणों 
का समावेश तो था किन्तु पूजा, उपासना और भक्ति का कोई स्थान नही था। 
लेकिन आगे चलकर जब धर्म पूजा, उपासना और भक्त से जुड गया तो आध्यात्मि- 
कता को भी धारमिकता से जोडा जाने लगा । जब तक भामला ब्रह्म और माया के 
हद तक सीमित था, आध्यात्मिक मूल्य नेतिक मूल्य ही थे । लेकिन जब ब्रह्म को 
ऐश्वर्य पे चिभूषित कर उसे ईश्वर बता दिया गया तो आध्यात्मिकता भौतिकता 
की चाशती में लिपट गई और विराट सीमा में ब॒ध्ष गया। फिर अवततारों की 
कल्पना और मृत्तियों के निर्माण ने धर्म को इन्द्रियों का विषय बना दिया और 
आध्यात्मिकता से उसका सम्बन्ध-विच्छेद हो गया । भक्त ने तो आरा।ध्य-आा राध्षक 
के बीच स्वामी-दास भाव की कल्पना कर स्वतत्रता और समता को नकार ही. 
दिया । संस्क्रृतिक मूल्यों का धामिक मूल्य बनता हमारे सास्कृतिक पतन की शुरू- 
भात थी । उसक्ते बाद हमारा देश दशेन, चिन्तन, सजन झादि सास्कृतिक उप- 
लब्धियों मे पिछड़ता ही गया । हु 


साहित्य के आधारभूत मूल्य 
और लेखक का संकट 


मानव जीवन के आधारभूत मूल्य--स्वतंत्रता, समता और बघुता--ही 
साहित्य के आधारभूत मूल्य है। इन्दी मूल्यों के लिए साहित्य-कला की रचना होधी 
है। 

खेखकीय रवतम्जता का जिस अथे में प्रयोग हुम आज करते हैं, उस अर्थ में 
आखीस काल में इसका प्रधोग नड़ी होता था। मेरे कहने का मतलब है कि स्वतत्ञता 
फी इमारी आज जी कह्पता है, बहू नितात आधुनिक है। प्राचीन काल मे उस 
तरह की कल्पता नें थी । 

आज रबतन्व्ता मनुष्य के रूप मे जीने की अनिवार्य शर्तें है। मनुष्य जन्म से ही 
इसे अधिकार के छीने जाते की कोशिणो के खिलाफ सघर्ष करने लगता है ! पैदा 
होते ही बहू अपने आपको जिन परिस्थितियों के बीच पाता है उत्के साथ उत्तका 
ढूंद्ग शुरू ही जाता है। परिस्थितियां उसकी स्वतन्त्रता पर अकुश लगाती हैं और 
यह ससके खिलाफ संघर्ष करते लगता है। सन और परिस्थितियों का यह ढंद ही 
जीवन है। इस संघर्ष का प्रत्यक्ष दर्शन पालने से लेकर बड़ा होने तक बच्चे की 
क्रियाओं का बारीकी से अध्ययन करके पाया जा सकता है। बच्चे की सारी क्रियाएं 
बन्धनों से बगावत करते और स्वतन्त्रता को जीने की ही क्रियाएं हैं। बहू काम 
खहुत यातनापूर्ण भी होता है और बहुत सुखद भी । बच्चा जब पालने की कीद से 
आजाद होने के लिए हाथ-4र मारता है, अपनी वाणी को आजाद करने के लिए 
चीखता और रोता है, चलने की आजादी प्राप्त करने के लिए घुटनों को तोड़ता है 
तो बहू कम यातना नहीं भोगता भौर जब इन बाधाओं को पार कर लेने पर वह 
हसता है, मुस्कराता है और दौड़ता-भागता तथा नाचता है तो उसे अपार सुख भी 
मिलता है। स्व॒तस्त्रता को जीना ही मानव की सर्वोत्तम क्रिया, सृजन है और यही 

सौद्धग से साक्षात्कार है। 
मनुष्य स्वतन्त्रता के लिए अभिशषप्त है, . के हुस सुप्रस्िद्ध वाक्य 
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का अर्थ यही है कि भनुष्म यदि मनुष्य की तरह जीता चाहता है तो उसे अपनी 
स्वतन्त्रता की हर कीमत पर रक्षा करती पड़ेगी और इस प्रक्रिया में उसे यात्तना से 
शूजरना ही पडेगा। उसे संघर्ष मे सफलता मिलेगी या नहीं, मिलेगी तो कितनी 
मात्रा से मिलेगी, यह सब तो अनिश्चित होता है किन्तु यातना से गूंजरना तो 
निश्चित होता है | अस्तित्ववादियों के अनुसार इस संघर्ष में पूर्ण सफलता मिलती 
ही नहीं इसलिए वे जीवत मे निराशा (डिस्पेयर) को अनिवार्य मानते है । किन्तु 
आशिक सफलता भी सुख का स्रोत है इसलिए जीने की चाह बनती रहती है। आदर्ण- 
वादी दर्शन मोक्ष, कंवल्य आदि की किसी काल्पनिक स्थिति से पूर्ण स्वतन्त्रता 
मानकर अपना दिल बहला लेते हैं लेकिन यथार्थवादी दर्शव इसकी जरूरत नही 
समझते । वे किसी बेकूठ की कल्पना नही करते इसीलिए वे स्वतन्त्रता के लिए 
सतत' संघर्ष और सतत यातना को अनिवार्य मापते है। 

अपनी स्वतन्त्रता की रक्षा के लिए सतत यातना को सहना हुए किसी के लिए 
सम्भव नही होता । साधारण मनुष्य इस यातना को नहीं झेल पाता इसलिए 
उसकी प्रवृत्ति अपनी स्वतन्त्रता को किसी के पास गिरवी रख देने की होती है । 
दास्तोएव्स्की के शब्दों मे स्वतन्त्रता तवे से उत्तरी गरम 'रोटी की वरह होती है जिसे 
हाथ मे लेते ही हाथ जलते लगता है और हम जल्दी-से-जल्दी उसे किसी और को 
सौप देना चाहते हैं । 

स्वतन्त्रता के सघर्ष की यातना को समझने के लिए स्वतन्त्रता के स्वरूप को 
समझना जरूरी है। स्वतन्त्रता आखिर है क्या और उसके जीने का अर्थ क्‍या है ? 
इसका अर्थ है अपने भविष्य का, अपने लक्ष्य का, अपने कर्म का स्वृतन्त्र निर्णय । 
यातना इस निर्णय मे निहित होती है क्योकि जब हम कोई निर्णय लेते हैं, वो उस 
निर्णय के सारे परिणामों की जिम्मेदारी लेते के लिए हमें अपने को तै पार करना 
पड़ता है। युद्ध-भूमि से जब दोनों ओर सेनाएं तैयार खडी हों, सेनापति जब 
'फायर' का आदेश देने को होता है तो उसके सामने असंख्य मौतो और बेहिसाब 
बरबादी की जिम्मेदारी उठाने का सवाल होता है जिसकी वजह से उसे भयानक 
यातना से गुजरना पड़ता है। निर्णय इसीलिए यातनापूर्ण होता है कि उसमे: 
परिणामों की जिम्मेदारी उठाने के लिए तैयार होना पड़ता है। 

इसीलिए साधारण मनुष्य स्वयं निर्णय लेने से बचना चाहता है । बह चाहता 
है कि कोई दूसरा उसके लिए निर्णय ले। किसी के चलाए चलने में, किसी के बताए. 
काम को करते जाने में, दूसरो की पसन्द को अपनी पसंद बनाने मे, दूसरों के बनाए 
मूल्यों को अपना मूल्य बनाने मे, दूसरो के विचारों को अपने विचार और दूसरे के 
शब्दों को अपने शब्द बनाने मे उसे आराम और सुविधा महसृत्र होती है क्योंकि 
इसमें विर्णय की यातना से नही गुजरना पडता | आराम और सुविधा की चाह 
ओर कष्ट की पीति उसे स्वर्म निर्थय लेने के अपने अधिक र को किसी को सौंपने: 
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के लिए प्रेरित करनी है । यही स्वतन्त्रता को गरिरवी रखते की प्रवृत्ति है। सुख- 
सुविधा फी चाह व्यक्त को प्री परतन्त्र बतातो है और समाज तथा राष्ट्र को भी 
और काट सहने की क्षमता व्यक्ति की स्वत्तन्त्तता के लिए भी जरूरी है और समाज 
या राष्ट्र क्षी स्वतत्तता के लिए भी । 

युप-मुतिधां की इच्छा और यातना से बचने की प्रवृत्ति के कारण मनुष्य ने 
कई सस्याओो की बसाथा जो उसके लिए मिर्णय ले और उसके भार्य' का फैसला 
करें। उसने ईश्वर का आविष्कार क्रिया और उसके हाथ अपने भाग्य की डोर सौंप 
दी। बह यह मानकर निद्वेंन्ध हो गया कि ईश्वर जो कराता है मैं वही करता हूं 
क्षौर मैं निर्मित्त मात हूं । इसी तरह उसने राजा का आविष्कार किया और उश्तको 
ईयर का प्रतिनिधि मानकर उसे अपनी किस्मत सौँप दी था धर्म-सस्थाओ का 
आविष्कार क्रिया और उन्हें ईए्वर का प्रवक्‍ता मानकर अपनी स्वतन्त्रता उसके 
पास गिरवी रख दी । उसने जात-विरादरी से लेकर राज्य तक अनेक संस्थाओं का 
निर्माण किया और हरए संस्धा को अपनी कुछ स्वतन्व॒ता सौंप दी। संस्थाओं को 
पप्रिकारोीं से सम्पन्न करता और फिर उनकी अधीनता स्वीकार करना मनुष्य की 
नियति है। सम्धाएं बताना उसके लिए बहुत जरूरी हो सकता है, सुविधाप्रद तो 
हीमा ही है, इस फाभ को मनुष्य जीवन के लिए अनिवाय भी कहा जा सकता है । 
किस्सु इस घास पर विंयाद बड़ी हो सकता कि ये तमाम संस्थाएं हमारी स्वतन्त्रता 
पर अकुश लगाती हैं, भन्ते ही इतका सिर्माण करके यह भंकुश हमने खुद ही लगाया 
हो । 

जहा अधिकसित सभ्यताओं मे मनुष्य घर्मं, अन्धविश्वास, टोने-टोटकों और 
आदिम निष्ठाओं का बन्दी होकर रह जाता है वहा सभ्यता के विकास में ज्यों-ज्यो 
सनुष्य-निर्मित सस्थाओं का विकास होता है त्यों-त्यों मनुध्य की परतस्त्रता के बंधन 
मजबूत होते जाते हैं जंसाकि आज मानव मशीम का एक पुर्जा बनकर रह गया है। 
इत बच्धनों से छूटने की बेचेती भी आदमी में बढ़ती जाती है और उसकी स्वतत्ता 
का संघर्ष अआश्रिक याततापूर्ण हो जाता है । उसके इस सथर्ष की अभिव्यक्ति संस्कृति 
में होती है । साहित्य और फल्नाओ के सम्पर्क में आकर वह क्पनी खोई हुई स्व- 
तम्बला को प्राप्स करते को कोशिश करता है भर इसमें उसे रास्ता विखाता है 
लेखक, कलाकार और चिन्तक | 

लेखक का काम पाठक की मांग के अनुसार लिखना नहीं होता) माग के 
अमुसार वस्तु का उत्पादत उद्योग-धंधे करते हैं। लेखक उपभोक्ता वस्तुओं का 
निर्माता नहीं होता । लेखक का काम पाठक को उसकी खोई हुई स्वतन्त्रता लौटाना 
होता है | यह काम कैसे होता है, इसे समझने के लिए हमें मनुष्य जीवत की मूल 
भायसिक क्रियाओ पर दृष्टिपात करना होगा। 

मनुष्य-गीवन की तीन मूल क्रियाएं हैं: सुख-दुख को महसूस करता; उसके 
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कारणों के बारे भें सोचना और सुख को सहेजने तथा दुख का निवारण करने के 
लिए कर्म करना । कुछ मनुष्य सुख-दुख को सिर्फ महसूस कर सकते है। उन्हें न तो 
सुख-दुख के कारणों की जानकारी होती है ओर न वे सुख को सहेजने और दुख 
का निवारण करने का उपाय कर सकते है । कुछ मनुष्य सुखध-दुख को महसूस भी 
करते है और उसके कारण भी जान सकते हैं किन्तु उपाय के सम्बन्ध में निर्णय नहीं 
कर पाते। निर्णय की क्षमता सृजन की क्षमता है जो स्वतन्त्रता का ग्रयोग किए 
बिना नही आा सकती । लेखक-कलाकार परोक्ष रूप से मनुष्य की इस क्षमता को 
विकसित करता है। लेखक स्वय जिन अनुभवों से गुजरता है पाठक उन्हें परोक्ष 
रीति से प्राप्त करता है। ये परोक्ष अनुभव उसे सजन मे प्रवत्त करने मे सहायक 
होते है । चूकि सृजन-शक्ति के विकास के बिना मनुष्य के जीवन में क्षधुरापत रह 
जाता हैं और साहित्य उस अधूरेपन को भरता है इसलिए साहित्य-कलाओं के ससर्ग 
के बिता मनुष्य बिना सींग के पशु के समान होता है। साद्वित्य पाठक के लिए वह 
काम करता है जिसे पाठक करना तो चाहता है लेकिन कर नही पाता ) 

इस दृष्टि से लेखक, चिन्तक ओर कलाकार को सामाजिक भूमिका अत्यन्त 

हत्त्तवृर्ण हो जाती है। वे इस अर्थ में असाधारण होते हैं कि जहा साधारण' मनृष्य 

में सुजत की क्षमता का आमतोर पर अभाव होता है, इतमे सजन की शक्ति होती 
है और वे अपने सूजन से साधारण जन को भी सृजनशील बना सकते है। घूकि 
सृजनशीलता स्वतस्त्रता के प्रयोग का ही दूसरा नाम' है अत' यह भी कहा जा सकता 
है कि लेखक की स्वतन्त्रता पर किसी भी प्रकार का अकुश लगाना समाज के स्वस्थ 
विकास के लिए हानिकारक है। 

समाज ने स्वतन्जता पर अकुंश लगाने वाली जो सस्थाएं ईजाद की हैं सच्चा 
लेखक उनके आगे जवाबदेह नही होता क्योंकि वह इन संस्थाओ की निमिति नही 
होता अपितु स्वयंभू होता है। इसोलिए वह मानव-मन को बधनों मे मुक्त कर' 
सकता है और उसे स्वतन्त्रता का सुख दे सकता है। ईश्वर, धर्म, जाति, समाज 
अथवा राज्य इन सबके अनुशासन से लेखक मुक्त होता है भ््षया उसे मुक्त होना 
चाहिए क्योकि ये तमाम संस्थाए सानव-स्वतस्त्रता का हरण करने बाली हैं और 
लेखक का काम उन सबसे विद्रोह करना है जो स्वतन्त्रता को छीनती है । 

समाज मे लेखक की इस स्थित्ति को ध्यान मे रखकर ही सोहिजनित्सिन के 
एक पात्र ने कहा था कि किसी देश में एक बड़ा सेखक होने का मतलब होता हैं 
एक अलग सरकार का होता, इसलिए कोई भी सरकार बड़े लेखकों को पसन्द नही 
करती, केवल घटिया लेखको को ही चाहती है। 

सरकार ही नही, सभी संस्थाओं के लिए जिसके अपने-अपने निहित स्वार्थ 
होते हैं, लेखक खतरनाक प्राणी होता है । इसलिए लेखक की स्वतन्त्रता पर हमेशा 
'अकुश लगाए जाते रहे हैं और आगे भी लगाए जाते रहेगे ।. 
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लेखक की स्वतन्त्रता पर लगने वाले अकुशो को दो श्रेणियों मे रखा जा सकता 
है। आातरिक अंकुण और वाह्म अंकुम । भातरिक अकुश वे है जिन्हे लेखक स्वय 
अपने ऊपर लगाता है और बाह्य अकुश विभिन्‍न सस्थाओं द्वारा लगाए जाते है। 
कुछ आवरिक खकुश तो भाषा, शैली और टेक्‍्नीक आदि के कारण लगते है। वैसे 
इन्हें मकुग मानता ठीक नही क्योकि ये अनुशासन अधिव्यक्ति की पूर्णता के लिए 
होने हैं और जब थे अभिव्यक्तित में बाधक होने लगते हैं तो लेखक स्वय इनसे मुक्ति 
पथ सकता है। फिन्‍्तू फुछ अन्य प्रकार के आतरिक अंकुश बहुत खतरनाक होते है। 
लम्बी गूलामी में रहते-रहुते आदमी अपनी गुलामी से ही प्यार करते लगता है जैसे 
बैल अपनी रस्सी से, कुत्ता अपनी जंजीर से, अज्ञानी अपने अध-विश्वासो से, औरतें 
अपने गहनों से और पुरुषों द्वारा लादी गई गुलामी से, गुलाम देश के लोग अपने 
शासकी की भाषा-सस्क्ृति से, आदि-आदि। लेखक जब इस तरह के अकुश अपने 
क़पर लगा सेता है तो उसकी अभिव्यक्ति में स्वतन्त्रता का तत्व नही रहुता। इसके 
अतिरिवत जब गेखक मानव की आजादी पर पाबंदी भगाने वाली संस्थाओं, धर्म, 
राज्य आदि से हुइ्सा है तो भी उसके लिए अपनी लेखकीय स्वृतस्त्॒ता को बताए 
बखता अस मब शो जाता है | 

मेश् पी ये ग्यतम्भवा के बाहा अकुश धर्म, राज्य, समाज, जात-बिरादरी आदि 
ससथाएं और अर्थ-व्यवस्था को नियतित करने बाली वे तमाम संस्थाएं लगाती है 
मो मनुष्य की स्वतस्थता को हियां कर अपने तिह्ठित स्वार्थ बना लेती हैं। इन 
तमाम संस्थाओं के लिए लेखक खतरनाक प्राणी होता है । इसलिए कभी घ्म के 
टेफेदार मेखक के खिलाफ फतये जारी करते है, कभी शासक लेखक पर पाबन्दी' 
लगाते हैं, कभी जातर्जजसदरी के सकोर्ण समूह लेखक के खिलाफ आन्दोलन करते 
हूँ और कभी समाथारपशो, प्रकाप्षन सस्थाओं और संबार-माध्यमों को नियत्रित 
करते वाले निहिस स्वार्थ लेखक का गला घोंटने का प्रयत्न करते हैं। चूक्रि सभ्यता 
के नाम पर बनने बाली इन सस्थाओं का निर्माण ही मानव-स्वतस्त्रता के हरण के 
लिए होता है, ग्वतन्त्र ता के लिए लड़ने वाले लेखक से उनका टकराव अवश्यभावी 
हो जाता है। दूसरे शब्दों मे लेखक को हमेशा व्यवस्था के विरुद्ध मोर्चा लेना पडता 
है | यड् मोर्चा कभी घस्म नहीं होता क्योंकि लडाई शाश्वत चलती है। इस लड़ाई 
में लेखक को तरह-तरह की यत्रणाएं भोगवी पड़ती हैं। कभी उसे सूली पर टागा 
जाता है, कभी जहर पिलाफर मार दिया जाता है, कभी आजीवन काल कोठरी मे 
बस्द कर दिया जाता है, कभी हाथी के पैरो के नीचे कुचलबा दिया जाता है, कभी 
शणों से मरवा दिया जाता है और कभी कुप्रचार करके बदत्ताम किया जाता है । 
लेकिन यह सब खेल का हिस्सा है। इसमें कोई कुछ नही कर सकता। कोई भी 
सरकार, कोर्ट भी व्यवस्था इसमें परिवर्तेन मही ला सकती है। यह जाजादी और 
भूलामी का भाश्वत संघ है जिसे सत्याग्रह, असहयोग, सवितय अक्शा, या करो 
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था मरो के साधनों से हमेशा चलाते रहुना पडता हैं और इन साधनों को अपनाते 
का मतलब है भीषण यातनाओ को झेलते जाना। 

इतिहास में कभी भी ऐसा समय और ऐसी व्यवस्था नही रही जब स़ष्डा 
को, रचना-कर्म करने वाले को, चाहे वह साहित्य-कला के क्षेत्र का होया 
मौलिक सृजन के किसी अन्य क्षेत्र का, कठिनाइयो और जोंखिमों से न जूझना 
पद्ट हो। प्राचीच काल से आधुनिक काल तक यह क्रम अविराम चला है। साम्प- 
वादी, पूजीवादी, लोकताजिक, राजतात्रिक और तानाशाही किसी भी व्यवस्था में 
यह क्रम रुका नही है । दी गई यातना में मात्रा-भेद हो सकता है लेकिन कोई भी 
व्यवस्था लेखक के लिए खतरे से खाली नही होती । 

लेखक के इस खतरे का, चारो ओर तथा हर समय विद्यमान उसके सकट 
का मुख्य कारण उसके रचना-कमे की प्रकृति है। ईश्वर को ससार का ख्रष्टा 
मानते वाली व्यवस्था में रचनाकार के सुजन को ईश्वर के खिलाफ चुतौती के रूप 
में लिया जाए तो क्या आश्चय ? लेकिन अनीश्वरबादी व्यवस्थाओं मे भी सर्जक 
को खतरनाक ही माना जाता है। 

बात यह है कि लेखक-कलाकार जिन मूलभूत मानव-मूल्यों के लिए रचना 
करता है वे समाज की विभिन्‍न व्यवस्थाओ के मूल्यों के विरुद्ध होते हैं। स्वतंत्रता, 
समता और बघुता ये तीन अधिकार हूर मनुष्य अपने जन्म के साथ ही लेकर 
आता है। लेकिन विकास की प्रक्रिया में ये अधिकार उससे धीरे-धीरे छिनने 
लगते हैं। नन्‍्हा शिशु जब इस ससार मे आता है तो वहु इस मूल्यों का साकार हृप 
ही होता है लेकिन ज्यो-ज्यों वह बड़ा होता है यह इल्हे खोने लगता है। कभी 
दूसरे उसके अधिकारों पर प्रतिबन्ध लगाते हैं जैसे, माता-पिता, शिक्षक आदि 
और कभी वह खद ही इन्हे दूसरों की सौपने लगता है। जब बच्चा ससार के साथ, 
अपने बाह्य विश्व के साथ, सम्बन्ध स्थापित करने लगता है तो वह इन अधिका से 
का लेन-देन करने लगता है । नया मित्र बनाने के लिए बच्चा दोस्त को अपना 
प्यारा खिलौना देता है भौर बदले मे दोस्त की कोई चीज प्राप्त करता है। 
सम्बन्ध स्थापित करने के लिए यह आदान-प्रदान जरूरी होता हैं। मानव-जीवन 
सबधो का ही खेल है। जन्म से लेकर मृत्यु तक हम संबंधो को बनाने और उन्हें 
तोडने या टूटा जाते देखने मे संलग्न रहते है और इस क्रम में तरह-तरह के सुख- 
दु:खों के बीच से गुजरते हैं। ये सम्बन्ध हम सिर्फ व्यक्तियों से ही नहीं, स्थितियों 
से भी स्थापित करके है। अपने आस-पास, दूर-दराज की चीजो से ओर फिर 
समस्त ब्रह्माण्ड या विराट से | यह बन्धुता की ओर हमारी गति है। संबंधों के 
जोड़-तोड़ की इस प्रक्रिय मे आदान-प्रदान की प्रक्रिया भी चलती है । हर सबध्न 
तनाव पैदा करता है। हम कुछ देते है और बदले में कुछ लेते हैँ। जब यहू लेन- 
देत अम्तुलित द्वोता है और अक्सर वह असतुलित होता है, तो उससे तनाव पँंदा 
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होता हैं। तनाव के बहुने पर मंबंध टुटना है जौर तब फिर नए सम्बन्ध की खोज 
में हम तया लेन-देन करने लगते हैं इस प्रक्रिया से हमे अपनी जन्म-जात सम्पत्ति, 
स्वतत्रता, समता और बच्चुता के अधिकारों को धीरे-धीरे खोना पड़ता है। 
लेकिन इस्हें खोने का अहसास जब-जत्र हमें होता है (यह अहसास हमेशा और 
हर आदमी को नहीं होता, लेखक-कलाकार को यह अहसास बहुत तीब्र होता है, 
खास कर सुजत के क्षणों मे। तब-तब हम भयानक यातना से गुजरते है ओर इस 
यातना से बचने के लिए कन्ी हम विपरीत स्थितियों के साथ समझौता करते हैं, 
कभी हुम उनसे दूर भागते हैं और कभी उन स्थितियों मे विद्रोह करते है। यह है 
मन और परिस्थितियों का इन्त जिसे उयनिपद काल के ऋषियों से लेकर मास 
और लोहिया तक सब दाशसिकों-चिस्तको ने अपने-अपने हंग से व्याख्यायित किया 
है। इस हन्दह को परिणति है रचना--कविता, कहानी या अस्य किसी मौलिक 
विजार का सृजन और यह रखना कभी रमण की बर्थात्‌ परिस्थितियों के साथ 
तालमेल को, कभी पलायन की और कभी विद्रोह और संघर्ष की होती है । 

साहित्यका र-फलाकार अगती रचता से स्वतंत्रता, समता और बन्धुता के मूल 
अधिकारों को एसटे करता है । इसके लिए उसे सभ्यता के क्रम में बनी तमाम 
ब्यवस्थाओं का विरोध करना पडता है। खुंकि उसके मूल अधिकारों को व्यवस्थाए 
कुचलतो हैं, इन सारी ध्यवत्थाओं का विरोध करना उसके लिए अनिवार्य हो 
जाता हैं। बढ़ स्वतंत्रता, समता और बन्धुता के खिलाफ की गई तमाम किले- 
मन्दियों को तोड़ने लगता है और अपने अधिकारों को जीने लगता है। इस तरह 
वह अगने सेध्तिस्व को सिद्ध और स्थापित करता है क्योकि उसका अस्तित्व इन 
अधिकारों से ही होता है जो उसे जन्म के साथ मिले थे। वह व्यवस्थाओं द्वारा 
छीनी भई अपनी स्वतंत्रताओं को वापस' हासिल करने के लिए लिखता है, व्यव- 
स्थाओ द्वास बनाई गई गे र-बराबरी की सारी दीवारों को तोड़ने के लिए लिखता 
है और मासद-मानयव तथा मानतव-विशट सम्बन्धों को बाधाओं को दूर करने के 
लिए लिछता है । जाहिर है उसे इस क्रम में सारी व्यवस्थाओं के खिलाफ विद्रोह 
करना पड़ता है और ये सारी व्यवस्थाएं उसके खिलाफ खड़ी हो जाती हैं। 
साहित्यकार-कलाकार का सबमे बढ़ा संकट इसी से पैदा होता है। 

महाकति कालिदास के जीवन के सम्बन्ध में एक किवदन्ती प्रचलित है। 
कहते हैं बहु अचपन में इतना सूझें था कि पेड़ की जिस गाखा पर बंठा था उसी 
को काट रहा था। एक विद्वान स्त्री से पराजित पण्डित ऐसे ही मूर्ख की तलाश 
में थे जिसकी शादी वे उस स्त्री से कराकर अपने अपमान का बंदला लेना चाहते 
थे । मुझे लगता है यह कहानी कालिदास में ही गढी होगी क्योकि कवि-कर्म की 
इससे अच्छी व्यूच्या क्‍या होगी ? हुर सच्चा लेखक कलाकार और सष्टा जिस 
डाल पर बैठा होता है उसी को काटने का प्रयास कर रहा होंता है। वह जिस 
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समाज मे रहता है उसकी तमाम ध्यवस्थानों को तोड़ने का काम करता है। 
परिवार से लेकर राज्य तक वह सभी व्यवस्थाओं का जंग भी होता है और उनका 
शत्र भी हालाकि उसकी शत्रुता रोगोपचार करने वाले वेक्ष को होती है जो 
कडवी दवाई पिलाकर रोगी को परेशान करता है निक्षिन शत्र मो उसे समझा ही 
जाता है ! इसलिए उसका काम अत्यन्त कृष्टकऋर भी होता है और जोखिम- 
भरा भी । कष्टकर इसलिए कि उसे अपने हो खिलाफ लडाई लड़नी पढछती है, 
अपने परिवार-जनों का और प्रियदनो का विरोध सदहना पड़ता है । इसके अति- 
रिक्त जिन मूल्यों की लडाई वह जड़ता है उन्हें जीना बहुत यातनापृर्ण होता है। 
जब वह व्यवस्था के मूल्यों और मानदण्डो से हटकर ह्वतत्न कृप से कोई निर्णय 
लेता है तो उसे न केवल व्यवस्था द्वारा उपलब्ध कराई गई सारी सुविधाओं से 
वचित होना पडता है अपितु उसे एक और यातना से भी युजरना पड़ता है । यह 
यातना होती है अपने स्वतत्र कर्म में निहित शिश्मेदारी की । इमके अतिरिक्‍त 
व्यवस्थाओं के विरोध द्वारा उनकी शत्रुता मोल लेने के कारण भी उत्तका जीवन 
खतरों और जोखिमो से घिर जाता है। यह सब लेखक अन्तत: समाज की भलाई 
के लिए ही करता है क्योकि बह अप्नी रचना से पाठकों को मूकित का परम सुख 
देता है, उसे निरे पशु जीवन से ऊपर उठाता है और उनऊे खोए हुए अधिकार 
बहाल करके उन्हे जीवत की सा्थकता एवं पूर्णता देता है। सथादि उसे व्यवस्था 
का विरोध तो सहुना ही पड़ता है । 

सवाल उठता है कि लेखक को यदि यंत्रणा ही भोगनी है तो बहु लिखता ही 
क्यों है? 

लेखक क्यों लिखता है, यह सवाल साहित्य-शास्त्र का बहुत पुराना विषय है। 
लेकिन हमारे प्राचीन साहित्य-शास्त्र मे इसे बहुत सरसरी तौर पर लिया गया। 
हमारे साहित्य-शास्त्र मे बहस का मुद्दा अधिकतर सुजञन नहीं है, सम्प्रेषण रहा 
भर्थात्‌ साहित्य पाठकों पर क्या और कैसे प्रभाव छोडता है और क्‍यों तथा कीसे 
ग्राह्म अथवा अग्राह्म होता है। या फिर चहा साहित्य लिखने की तकनीकों और 
कौशलो की अधिक चर्चा हुई। हमारे रस्-शास्त्र और अलंकार-शास्त्र इन्ही 
“सवानो ये मुख्य रूप से जक्षते रहे। हमारी काव्य की परिभाषाएं जैसे, रसात्मक 
नावय ही काव्य है, रमणीयार्थ प्रतियादक शब्द ही काव्य है, पाठक पर पड़ने 
वाले प्रभाव से सवधित हैं। लेखक क्यो लिखता है इस सवाल के जवाब में केवल 
एक मान्यता प्रसिद्ध है जिसके अनुसार लेखक या तो मण और घन अजित करने 
के लिए लिखता है या व्यवहार-कुणल होने के लिए या अपनी अ्याधियों क 
लिवारण के लिए या फिर कातासभित्त उपदेश देते के लिए, आदि । जाहिर है 
हुमारे प्राचीन साहित्य का ज्यादा सरोकार सम्प्रेषण को समस्या से रहा ने कि 
सृजत की समस्या से । 
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लेखक अपने लिए, अपनी स्वतंत्रता, समता, बन्धुता को व्यवस्था की जकड़नों 
से मुक्त करते के लिए छिक्षता है। यह स्वांत: सुखाय भी है और स्वॉत: दुखाय 
कभी । रचना यातनभा से युजरे बिना जन्म नही लेती, दर्द के बिना कोई कविता- 
कहाती सही बनती । और फिर रचना का अपना सुख भी होता है, ऐसा सुख जिसे 
ब्रह्यानरद सटादर कहा गया है । वह अलौकिक सुथ स्वतंत्रता, समता भौर बन्धुता 
को जीते में मिलया है । जिभे इन सूत्यों का, इन अमृत रसो का जरा-सा भी 
स्वाद मिल जाता €, बढ़ उडी से बढ़े यातता को टूसकर सह लेता है । वह सुकरात 
और मारा तेंगे तर/ हराकर विंध का प्याना भी पी सकता है, फरहाद की तरह 
पन्माइ खोद सकता है। गाधी ने स्वतश्रता-रद्ध का आस्वाद लिया और दुनिया की 
सबसे बडी ह्यिारी सवित झो चुनोती दे दो! जब सत कबीर सहज समाधि मे 
समता रस का पान कम्ते हैं, जब थे ब्राह्मण और शुद्र, राजा और रक, हिन्दू और 
तुसक के भेद को दीवारों को तोड़कर समता से साक्षात्कार करते हैं तथा सारे 
जगत के साथ सम्बन्ध स्थापित करते है, सभी वे अनहुद ताद भें डूबकर अलौकिक 
आनन्द का रमास्यादन करते हैं । फडलिती के जाग्रत होने पर ब्रह्मरंध्र पर पहुंचकर 
अमृत रस पीगे की बांस एक ग्रसीक साश्र है। मानव-जीवन के सुन्दरतम सूल्य' स्व- 
तत्रता, समता और बच्चुता अदाय आानस्द के ज्रोत हैं । स्लोत हमारे भीतर ही है 
लेकित संसार के भामा-जान में मे सूछते जाते हैं। इम्हें उन्मुक्त करता और कश्वें- 
मुंखी बनाना ही कूडलिसी-आाधना है । 

कहा जाता है कि रचनाकार अपने रचता कर्म हारा सौंदयं की सुष्टि करता 
है। बह भी कहा जाता है कि वड़ आनस्द की सृड्टि करता है। वास्तव में दोनो 
एक ही हैं। जो आनन्द देता है बह सुन्दर है ओर जो सुन्दर है वह आनन्द देता 
हैं। लेकिन सौंदर्य और आनन्द हैं क्या ? सौंदवं सुजत॒ का अधिवायें फल है। हर 
कम जो बाधाओं से लड़ते हुए उन पर विजय प्राप्त करने के लिए किया जाता 
है, सौंदर्य की सुष्टि करता है । सौन्दर्य को स्त्री-पुछषो के चेहरों या शरीर से 
जोडना सौन्दर्य की मित्तान्त घटिया कल्पना है। जिस चीज से हमें सुंख मिले उसे 
सुस्दर कहू देना भी सीन्दर्य की सतही दृष्टि है। सोन्दय सृजन में निहित है। 
सौदूय॑ भन्धकार से प्रकाश की ओर, मृत्यु से अमृत की ओर जाते मे है। यह 
गुलामी से आजादी की और, विषमता से समता को ओर और संकीर्णता से 
व्यापकता (बिराट) फी ओर गमत में है। 

लेखफ-कलाकार इसी पथ का यात्री होता है, इसीलिए उसकी रचना सौन्दर्य 
की सृष्टि करती है । 

विश्य की सभी महान रचनाएं स्वतत्रता, समता और बच्धुता के मूलभूत 
मानव-सुल्यों से प्रेरित हैं। इसीलिए वे पाठक को इन मूल्यों की अनुभूति कराकर 
आनन्द देती हूँ। वे प्राठकों को लिबरेट करती हैं, आदमी-मादमी के बीच बनी 
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दीवारो को तोड़ती हैं और हर प्रकार की सकीर्णताओं से क्पर उठाकर उसे 
विराट के साथ एकाकार होने की स्थिति की ओर ले जाती है। बे जो सौन्दर्या- 
नुभ्ति कराती है, जो आनन्द प्रदान करती हैं, वहु इन मूल्यों का ही सीन्दर्य और 
आनन्द है | साहित्य के प्रमुख स्थायीभाव हमे स्वतन्नता, समता और बन्धुला की 
ही अनुभूति कराते है । प्रेम स्वतत्रता और बच्चुता का साधक है । वीर रस व्यक्ति 
में स्वाभिमान को भावना जयाकर समता की अनुश्वूति कराता है और करंणा या 
सवेदना विराट विश्व के साथ हमे जोड़कर बच्धुता के ब्राव को पुष्ट करती है। 
वस्तुत साहित्य के तीन रस हैं : स्वतत्॒ता रस, समता रस और बच्धुता रस और 
इन्ही तीन श्रेणियों के अंतर्गत विश्व के सारे साहित्य को वर्गकित किया जाना 
चाहिए। 

विश्व की सभी महान रचनाएं अपने समय की स्थितियों और व्यवस्थाओ से 
विद्रोह की रचनाए है। वे अपने समकालीन समाज की गली-सडी परम्पशाओ और 
आदभी की आजादी पर लगाई गई पावन्दियों के छिलाफ आवाज झठाती हैं। 

जब लेखक अपनी बात कहने के लिए शब्द चुनता है तो बहु वास्तव में अपनी 
स्वतंत्रता का प्रयोग करता है। जब यहू किसी तथ्य को अपनी भाषा में प्रस्तुत 
करता है तो तथ्यो का स्वतत्र मन से चुनाव और अयोग करता है। शब्द, भाषा, 
रेखा और रग-छेती उसकी स्वतंत्रता के औजार हैं। चहू इन शौजारोे से मनचाही 
वस्तु का निर्माण करता है। बह चरित्र गढ़ता है, आकारो' का भिर्माण करता है, 
स्थितियों और दृश्यों की कल्पना करता है। उसकी ये तमाम सूष्टियाँ ईश्वर से 
विद्रोह होती हैं क्योंकि सृष्टि करना तो ईश्बर का काम भाना जाता है | ईश्वर 
के खिलाफ की बनाई सृष्टि में लेखक और कलाकार त्रुदियां पाता है और उन्हें 
अपनी रचना में ठीक करता है । इसी तरह समाज की बनाई हुई परम्पराओं और 
व्यवस्थाओं में वह त्रुटियों को देखता है और उनमें अपनी स्वतत्र इच्छा से संशोधल- 
प्रिवर्द्धत करता है। इस तरह उसकी रचना में अनिवार्यतः विद्रोह का समावेश 
ही जाता है| 

लगभग सभी महान रचनाओं का विषय प्रेम है। अन्य सभी भाष प्रेम के 
अनुषगी होते हैं, इसी लिए प्रेम को रस-राज भी कहा जाता है। यह प्रेम का भाव 
व्यवस्था के खिलाफ सबसे बड़ा विद्रोह होता है । प्राचीन भारतीय साहित्य-शास्त्र 
के ममंज्ञ ५० हजारी प्रसाद द्विवेदी ने भी प्रेम को विद्रोह की अभिव्यक्ति कहा 
है। यह वह भाव है जिसके कारण आदम और होवा को स्वर्ग से लिकाला गया 
था। सभी घामिक व्यवस्थाओं में प्रेम करना गुनाह है और सभी समाजो में प्रेस 
पर तरह-तरह को पाबन्दियां लगाई गई हैं। प्रेम अपनी आजादी को एसर्ट करने, 
अपनी समता की आकाक्षाओ को पूरा करने (प्रेम न देखे जातपात) और जाति, 
वर्य क्षेत्र मादि की तमाम संकीर्णताओं से उठने की प्रवत्ति है. उर्दू भाषा की 
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अधिकांश सुन्दर कविताओं में प्रेम या इश्क, ईश्वर या धर्म की व्यवस्था से खल्े 
विद्वोौष्ठ के रूप में आया है । प्रेम का सुणगान करने वाले सुफियो को इस्लाम का 
विद्रोही टी तो कहा जाता है। दैम करते बाला ईश्वर की खिल्‍ली उड़ाता है, मुल्ला 
काजियों का उमहीस करना हूँ औौर यह उपहास जितना हो तीखा होता है प्रेम 
की वविता उसनो री सुरदर लगती है । 

प्रेम के साथ विभीग की यातना और आत्म-बलिदान की भावना भी जुड़ी हुई 
है। अर्थात्‌ अपनी स्वसस्थता को जीने के लिए विद्रोह करवा जनिवाये होता है और 
विद्रोह के लिए यातना भोगना तथा आत्म-बलिदान करत्ता अनिवायें होता है। 
इसीलिए घतानंद ने प्रेम के पथ को तलवार की धार पर चलने से उपमा दी है। 

हिन्दी क्षाहित्य में मानक-प्रेम की कविता पर बीसवी सदी से पहले अघोषित 
प्रतितन्‍्ध लगा हुआ शा। अपवाद स्वरूप कुछ उदाहरणों को छोडकर सारी कविता 
कण और राखा को पात्र बनाकर लिखी गईं। सृफियों ने जैसे रूह्ानियत की 
आड़ लिकर प्रेम पर लगी धारी पाबन्द्ियों को तोडा वैसे ही रीतिकालीन कवियों 
ने कृष्ण और राधा का नाम लेकर प्रेस पर प्रतिबन्ध लगाने वाली सामाजिक और 
धार्मिक त्यक्षम्था के खिजाफ चविट्रोहू किया और साहित्य के विद्यार्थी जानते हैं कि 
इस कबियता में समाज को किसी सीमा को तोशे बगैर नहीं छोड़ा गया। हिन्दी 
साहित में मीरा का प्रेम इस सिद्रोह का सर्वश्रेष्ठ उदाहरण है जिसते स्त्री जाति 
पर लगी सारी पा4 न्दिसे की तोड़ा है । 

प्रेम के अलावा अन्य भ्िपयों पर लिखी गई महान रचताओ में भी विद्रोह का 
भाव प्रमुख दिखाई देगा । राम के प्रति भक्ति-भाव से लिखे गए प्रथम महाकाव्य 
'रामाग्रण मे कवि की वाणी ही क्ौल की वियोग-पीड़ा से मुखरित होती है और 
उनकी समग्र रखता का केंन्द्र-बिन्दु बन जाता है सीता का धरती-प्रवेश, गोया 
क्मि कहना चाहता ही कि रास' अपनी समस्त महानताओो के बावजूद ऐसा था 
कि सीता को उसकी शक्ल से भी नफरत हो गई और वह धरती मे समा गई। 
अह्प्नारत' में तो कवि ने समकालीन समाज की समस्त विद्रपताओं का खुलकर 
वर्णन किया और महानता का लवादा ओढ़े किसी भी पात्र को नहीं बख्शा। इस 
महाकाव्य के सभी पात्र किसी म किसी बिन्दु पर आकर मानन्मदित, पतित और 
अलीव दिलद्याएं गए हैं। महावाति कालिदास के 'अभिज्ञान शाकुन्तलम्‌' का अद्भुत 
सौन्दर्य भी शकुन्तणा के विद्रोह और पराक्रमी राजा दुष्पन्त के मानमर्दन से प्रकट 
होता है । 

स्वतन्त्रता, समता और बम्घुता को जीने वाले हर व्यक्ति को विद्रोह का 
रास्ता अनिवार्य रूप से चुनना पड़ता है क्योकि हर व्यवस्था किसी ने किसी रूप" 
मे इस सूल्यों को कुचलती है। यह विद्रोह सर्जनात्मक तब बतता है जब विद्रोह 
अध्विसात्यक होता है । हिंसक विद्रोह सर्जवात्मक नहीं हो सकता क्योंकि हिंसा 
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अपने प्रसिदवत्दी को जो एक प्रकार से उसका मह॒बूब भी होता है, हमेशा के लिए 
दूर हटाने, उसे समाप्त करने के लक्ष्य को सेकर चलती है । पत्तिद्वन्द्दी के समाप्त 
होते पर निर्माण की सारी सभावताएं ही खत्म ही जाती हैं। हिंसक व्यक्ति जब 
अपने प्रतिद्वन्द्ी की हत्या कर देता है तो बह प्रतिदृन्द्दी को अपने अनुकूल बताने 
की, जो उसका वास्तविक लक्ष्म होता है, सारी सभावनाओ को खो देता है । इस- 
लिए उसका प्रयास अन्ततः नकारात्मक ही सिद्ध होता हैं | सर्जनात्मक विद्रोह का 
सबसे सुन्दर उदाहरण महात्मा गाधी ने स्वतन्त्रता आन्दोलत के दोरान पेष किया 
है जिसमे वे सत्याग्रह, असहयोग सविनय अवज्ञा और करों या मरो के चार 
चरणों में विकसित अहिसात्मक विद्रोह को स्वतन्वता-प्राष्ति का हथियार बनाते 
है। साहित्य भोर कलाओ मे इसी सर्जनात्मक विद्रोह की अभिव्यक्ति होती है! 

लेखक अपनी बात कहने के लिए कभी रोमास का रास्ता चुनता है, कभी 
यथार्थ चित्रण का । रोमांस मे वहु अपनी कल्पना को छुठ देता हैं और उसके बल' 
पर अपनी मतपसन्द सृष्ठि की रचना करता है। यह सृष्टि विश्वामित्र की शुई 
सृष्ठि की तरह व्यवस्था के देवताओं के लिए चुनौती बन जाती है । यथार्थ 
स्थितियों का चित्रण करने वाला लेखक वर्तमान विक्रुतियों ओर विद्रपताओं को 
सामने लाकर व्यवस्था को चुनौती देता है। दोनों प्रकार के लेखक विद्रोह को 
अपनी-अपनी विशिष्ट शैली में दर्ज करते हैं । 

यूरोप के देशों मे स्वतन्त्रता, समता ओर बच्धुता के मानव-सूल्यों का युद्ध 
छेडने वाले रोमाटिसिज्म (स्वछन्दतावाद) के लेखक और कवि ही थे जिल्होने 
अपनी उन्मुकत कल्पना से प्यार, सवेदना, आशा, विद्रोह और कष्टों को सहने की 
क्षमता की अद्भुत सौन्दर्य-सृष्टि की । दूसरे विश्वयुद्ध के समय फ्रांस के अस्तित्व- 
वादी लेखकों और कवियों ने भी स्वतन्त्रता और समता के अपने अधिकार को हुर 
कीमत पर बनाए रखते और उनके प्रयोग से अपने अस्तित्व की घोषणा करने के 
लिए विद्रोह (रिजिसटेंस) के रास्ते को अपनाया । हिन्दी साहित्य के जिस काल 
मे यह देश अपनी खोई हुई आजादी के लिए, विश्व भें बराबरो का स्थाम पाने के 
लिए ओर विश्व-बिरादरी में एक स्वाभिमानी सदस्य के रूप में शासिल होने के 
लिए सघर्ष-रत था, उस समय सारे छायावादी कवियों ने शेले, कीट्स, बॉपरन 
जैसे विद्रोही कक्ियों से प्रेरणा ग्रहण कर उन्मुक्त प्यार, पूर्ण स्वत्तन्त्रता और भबाघ 
स्वच्छन्दता का बाहित्य लिखा 

संभवत" इसीलिए शैले, कीट्स, कॉयरत आदि कवि आधुनिक युग के सानव- 
अधिकारी के उद्घोषक के रूप में जाने जाते हैं। उस युग के कवियी और लेखकों 
की दृष्टि का संकेत हमें शैले की एक छोटी-सी कविता मे मिल सकता है जिसका 
भावानुवाद इस प्रकार है : 
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"कहती आस सीग्गतील ऐसी पीर सहता 

पालय जो बामिनी-सा हो उसे भी क्षमा कहना 

लीर करता सर्गे शवित मान सत्ता का उल्लंघन 

उप्राश करता, काट सहना, तब तेलक आशा घरे मत 

जब तलक आशा स्थवव नजर खड्हरो से 

रख नड़ी के भीस सद, खबिरंतव स्वरो के 

बही स्वच्छ सुन्दर हर्ष भय जीवन यही है 

बही है सफलता साआज्य सुश्र, जीवन यही है। 

रोसाठिसिश्स के कम्रियों ने भयनी स्वच्छत्द कल्पता से जो काम्र किया, वही 
अधार्थ स्थितियों का चित्रण करने वाले डिकन्स और जोला जैसे उपच्यात्तकारों ने' 
किया। 
पीछे कहा जा चुका है कि मन और परिस्थितियों के इन्द्र की तीन दिशाएं 

होती हैं। कभी सन परिस्थितियों के अनुसार अपमे को ढाल लेता है, कभी वह 
परिश्वितियों का त्याग कर तिरस्कार कर उनसे दूर हो जाता है और कभी 
परिस्थितियों के आमने-सामने खड़ा होकर संघर्ष की सुद्रा अपनाता है। परि- 
स्थितियों के अनुसार अपने को ढाल लेते की स्थिति अक्सर तब जाती है जब लेखक 
व्यवस्था का भग बन जाता है और चारण की भूमिका तिभाते लगता है। अन्य 
दोनों स्थितियों मे सेखक बिद्रेष्ठ की मुद्रा में होता है। पलायन की मुद्रा का 
विशेष अिशेश प्रशापकारों नहीं होता बद्यपि व्यवस्था के प्रति तिरस्कार और 
नितान्त पपेक्षा का बुछ सकारात्मक प्रज्ाव अवश्य होता है। इसका उदाहरण 
हमारा भवित-साहित्य हैं। संघर्ष की मुद्रा का साहित्य अत्यन्त प्रभावशाली होता 
है और विद्रोह में बहिप्कार से पेकर करो या मरो का सकलप हो तब तो यह 
भक्ञशव्ितशाली स्यवस्थाओं को बदल सकता है। 
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साहित्य 


हिन्दी का अधिकाश साहित्य (और सभवत. अन्य भाषाओं का भी) स्थतत्नता' 
की चाह से लिखा गया है। बंधुता की चाह बसे तो समस्त श्रेष्ठ साहित्य मे 
भर्तानहित होती है किन्तु इससे प्रेरित विशिष्ट साहित्य भी हो सकता हैं। अभी 
तो बधुता का दार्शनिक विवेचन भी बहुत कम हुआ हैं। समता की जाह से प्रेरित 
साहित्य लिखा तो गया है किन्तु मात्रा अधिक नहीं है। कारण, बह साहित्य उसी 
व्यक्ति द्वारा लिखा जा सकता है जिसने विषमता की यातता झेली हो। भारतीय 
समाज में विषमता की यातना झेलने वाला वर्ग स्त्री-शद्र वर्ग है और चकि उसे 
सदियों तक विद्या से वचित रखा गया, बह अपने मन को भभिव्यक्त करने में 
सक्षम नही रहा। इसका यह मतलब कतई नहीं कि जो इस बर्ग भें नहीं आता 
बह समता का साहित्य लिख ही नहीं सकता । निश्चय ही लेखक में दूसरों की 
यातना की अपनी थातना बनाने की क्षमता होनी चाहिए। किस्तु यह पर-काया- 
प्रवेश जैसी साधना कोई बिरला लेखक ही कर पाता है। इसलिए सवर्ण जातियों 
मे पैदा लेखकों द्वारा शूद्रो की वास्तविक पीड़ा को स्वर देने वाली रचनाएं कभी- 
कभार ही सामने आती हैं। अधिकतर तो ऐसी रचनाओं में भावुकता, कृत्रिमता 
भर लेखक के अपने पूर्वाग्रहों का आरोप ही मिलता हैं। बाल-साहित्य के साथ 
भी ऐसा ही होता है। बाल-साहित्य उस व्यक्ति द्वारा लिखा जाता है जो बालक 
नहीं होता, जो अपते बचपन को बहुत पीछे छोड़ चुका होता है। यदि उसके 
भीतर बालक जीवित नहीं होगा तो वह क्ृत्रिय, उपदेशात्मक बाल-साहित्य ही 
लिख सकता है। इसीलिए बाल-साहित्य के नाम पर जो कुछ प्रकाशित होता है 
उसमें 90-95 प्रतिणत साहित्य लोक-कथाएं तथा सपदेशात्मक शिक्षा-प्रधान 
सामग्री होती है। 

तारी-मन को अभिव्यक्ति देने या सारी को परिभाषित करने का काम अब 
तक पुरुषों ने ही किया है उसी तरह जैसे दलित मन को अभिव्यक्त करने का काम 
सवर्णों मे किया है महिलाओं ओर दलितों द्वारा भेश्वन में प्रदेश से कुछ दक्षकों 
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से श्थिति में परिव्तत हुआ है हानाकि महिलाओं और दलितो को अपनी रच- 
ताओ पर मान्यता की शुट्टर लेगआाने के लिए उन्हीं सातदंडो के अनुसार लिखता 
वहुदा है आओ पृरधों सौर सतर्णों ने निर्धारित किए है । यह स्थिति कैसे बदलेगी, 
कहना काठित 7 । भी साहित्य-शास्त्र बछुलो-कालेजों में पढ़ाया जाता हैं वह 
पुरानी सोच और पुरानी मान्यताओं में इतना जकड़ा हुआ है कि उसमे नये प्राण 
फुकसे की संभावना दी सी दिखाई देतो। दो हजार साल पुरानी मान्यताए और 
बड़ भी कण उत्कर्षदाल की नहीं, छासकाल की जिनके अनुसार णुद्र पशु के 
समान है ओर सका मरक की खान, भोग की वस्तु, सिर्फ बच्चे जनने-पालने और 
पुरुक्ष वी बासना तृप्त करने के लिए। वह सिर्फ प्रेम का आलबन है, आश्रय नही, 
गोगा सन्नी रूभो प्रेम मही करती यह सिर्फ प्रेम का विषय होती है । पूरे साहित्य- 
शाहत्र मे एक भी 3र.४रण सही मिलेगा जिसमे स्त्री को आश्रय बताया गया हो । 
कामलम्स आुबल आदि आवाय॑ जिन्होंने भारतीय साहित्य-शास्त्र की पश्चिम के 
विश्ञारों के संदर्भ भें पुनख्यत्रिया करने की कोशिश की, भारतीय साहित्य-शास्त्र 
को हम विमगति वा नहीं दख पार । उन्होंने यह सही देखा कि स्त्री-शुद्र की मूल- 
धूत्ष मानवीय उस्ठाओं को जक्षा के एकांगी दृष्टि वाला साहित्य-शास्त्र एकागी 
सास्त्य की ही जन्म 5 सकता है। आचार शुक्ल ने साहित्य की ऐसी सीमाएं बांध 
दी कि पिछने छात्साल देशकों में सा ह्ित्य का पठत-पाठत और लेखन उनके आस- 
बाय ही पूछ रट्टा है। किसों आाचाय॑ में उत्त सीमाओं को तोडने का साहेस नही 
हुआ | दजारी पअ्रसाव इिलेंदी ने कुछ प्रयास अवश्य किया लेकित उनके अधूरे 
काम को आगे नहीं बढाया जा सकी । 

आचार्य शुबन ते तुलसी को तो महाव कवि कह दिया जो साहित्यकार से 
क्यादा' भवन्‍त थे, जिकोने साहित्य को धर्म का दास बनाया तथा दालता को 
महिमा-सजित किया लेकित कबीर, सुर और मीरा को वे नहीं समझ सके जिन्होंने 
समाज की यद्मी हुई शक्तियों को मुक्त किया । साहिंत्य हर प्रकार की दासता से 
भुक्त करता है, ईश्वर की दासता से भी, और ऊंच-तीच, स्त्री-पुरुष के तमाम घे रो 
की बोइकर पमता औीर बंदुता का अहसास कराता है। साहित्य की यह कल्पना 
शुकल मे या उनके अनुयागियों भें कैसे आ सकती थी जब तुलसी के राम वर्णाश्षम 
भ्रम की रक्षा के लिए ही अवतोरत हुए थे ? 

कुछ लोग दावा फरते हैं कि घाहित्य-रचना से स्त्री-शुद्र को बाहर रखकर 
भी इसकी सावनाओं को अभिव्यक्ति देते वाला साहित्य लिखा गया है और लिखा 
जा सकता है । एक घ्ाचार्य के शब्दों में हम साहित्य में स्त्री-शुद्र का प्रतिनिधित्व 
कर सफते हैं। अब साहित्य-सचना या सूजन जीवन की सर्वोत्तम क्रिया है और हर 
व्यगित को इसमें पवृस द्ोना चाहिए । इसके बिता यह जीवन को सम्पूर्ण रूप से 
नहीं जी प्रकता हे ८ यह ठीक है कि सबमे यह क्षमता नहीं होती और ऐसे लोग 
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परोक्ष रूप मे साहित्य-पठन से इसकी आशिक उपलब्धि प्राप्त करते हैँ । सुजन 
का सुख (और पीडा भी) ऐसी अंनुभूति है जिसे व्यक्त स्वथ उस प्रक्रिया 
से गुजर कर ही प्राप्त कर सकता है। यह कहना कि साहित्य-रचता में रवये 
प्रवृत्ति हुए बिना वह सम्पूर्ण सुख्र प्राप्त कर सकता है बेसा हो है जैस पऱो का 
खिलाए गए भोजन से पितरों की तुष्टि मान सैना। अतः साहित्य के मामले मे 
प्रतिनिधित्व का सिद्धात अनर्गल सिद्धांत है। स्त्री-णुद्ध के मत की बात स्त्री आदर 
ही सामान्यता कह सकते है ! 

यह बात उपलब्ध साहित्य पर नजर डालने से साफ हो जाती हैं! हनी की 
कल्पना व्यक्ति के रूप में नही, वस्तु के रूप. में करने वाले प्राचीन साहित्य में 
स्वतंत्र और सम्पूर्ण व्यक्तित्व वाले नारी-पात्रों की बहुत कम गुजाइड भी क्याकि 
ऐसा आमतौर पर माना जाता था कि पुरुष द्वारा खीची गई रखा (लक्ष्मण-रेखा ) 
को पार करते हो स्त्री का व्यक्तित्व-लोप हो जाता था झौर वह छात्रा या माया 
बन जाती थी (हालाकि द्रोपदी जैसे कुछ सशवत नासी-पात्र अपवादरबस्य मिल 
जाते है) । आधुनिक साहित्य में भी स्वतत्र भीर सम्पूर्ण व्यक्तित्व बाले नारी- 
पात्रों का तित्तात अभाव दिखाई देता है। मंधिलीक्षरण गुप्स की समिला ओर 
यशोघरा का सारा जीवन पति के विरह में बीत गया । उन्‍होंने तो स्व्री-जीवस की 
व्याख्या भी आचल में दूध और आंखो में पानी के रूप में दे दी । णगशक्षर प्रसाद 
के महाकाव्य का ताम तो स्त्री के नाम पर रद्ा गया किल्सु उनके दाने नादील्‍पाव 
भतु की दो लालसाए मात्र है, उतका स्वतत्र अस्तित्व नही है। हित्दी के आधु- 
मिक उपन्यासों मे की गईं नारी-पात्रों की सुष्ठि जधिकतर सृष्ठि नही है बलिएि 
लेखक द्वाय व्यक्तिगत सम्पर्क में जाई नारियों को अपनी पु+धारणाओं के खाचे 
भे फिट करते का प्रयास भर है। पूर्णवारणाएं अर्थात्‌ स्त्री भोग, विवाह, प्रेम 
और संतानोत्पत्ति में काम आने वाली चीज है। इन्हीं जरूरतों को पूरा करते के 
लिए उपस्यात्त में स्वी-पात्री को लाया गया। याँदि लेखक ने समक्षा कि चाट- 
भसाला अच्छी भात्रा में होना चाहिए तो ऐसी नारियों को खोजा गया या फूहड 
ढंग से गढा गया जो दर्जनों पुरुषों द्वारा भोगेनसताएं जाने के बाद लेखक की 
किठ्ठी पृव॑ंधारणा को सिद्ध कर सकें | यह काम सथार्थ चित्रण के नाम पर किया 
गया। कुछ लेखक इस बात पर गयव॑ करते हैं कि उनके पात्न प्रत्यक्ष जीवन के 
जीते-जागते पात्र है। ऐसे लेखको में पात्रों का सुजन करने की क्षमता नहीं होती 
और जब उन्हें जीक्न में उपथुक्त पात्र नहीं मिलते तो उनका लिखना भी बन्ठ 
कहो जाता है । 

राग्रेय राघव ने बहुत उपन्यास लिखे हैं और अत्तेक नारी-पात्रों की तथा- 
कथित सृष्टि भी की है । लेकिन सारी-मन सबंधी उनकी धारणाएं बताती हैं कि 
ये नारी का शोब्मार प्रेम विधाह श्रेक्स सौर कमी से बाहर. 
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नहीं मानते थे । छोरी सी काता की सुशीला कहती है कि स्त्री का तन ही उसके 
मन की शत्रू हे। 'कल्पना भें लेखक कहता है: “नारी-तत्व उत्समं में निहित है । 
जहाँ कही अपने शाप को उत्यम करते की, अपने को खपा देने की भावना प्रधान 
है, बही स्तर है । छोटी सी वात में लेखक का एक विचार-कण इस प्रकार है: 
“पुरानी नारी अपन को भोग्या मावतती थी। आधुत्तिक नारी पुरुष को अपना 
शोग्य मानती है पर सह नहीं जातती कि वासना के संघर्ष से वह पुरुष पर विजय 
पाना तो दूर, उसके समान भी नहीं हो सकती ।” फिर 'राहु न रुकी' भे पान के 
मध्यम से धुझ दधान पर कहते है .. भाग्य का नाम मत दो उसे, वह तुम्हारे 
करमों का फव है । जैत कमंफल और भःठय दी मलग चीजें हो) । यह झूठ है कि 
सकी पर अध्यानार हो रण है, जत्याचार स्त्री और पुरुष दोनो पर हो रहा है |” 
कया आएससे कि उनके अधिक्ाश नारी-पात्र सेक्स की असीम भूख के 
सतात है जूते, उबाल थी चहा, ब्राखिरी आवाज की निहाल आदि । तागार्जुत 
के उप्यासों में भीगेने पार्तों की भरमार है । दर्य-संघ की प्रक्रिया को तीत्र 
करने क विए रत्री का जितना भगानक शोषण दिश्वाया जा सकता है, जायज है, 
बलेही वाद को बट खाटन्यसारा सगे। तई पीध' की बिसेतरी, कुम्भीपाक' की 
अम्पा और उद्घनारा ही उगनी धसरा कुछ उदाहरण हैं। भगवतीचरण वर्मा के 
तारी-ज्पाग थो जगभव इसी सचि गे कले हैं जैसे 'अचल मेरा कोई' की कती, रेखा: 
की रेखा | सिबजेया तो सेश्म की ज्वाला है जिसे एक पुरुष झेल लेता है किस्तु 
दसरा विवरण हो जाता है । शशपान के वारी-पात्रों में 'मनुण्य के रूप की सोसा 
का व्यवित्तत्त भी उसी पैव्स अपील में सीमित है। उनके झूठा सच' की कतक 
और तार की व्यक्तित्व का विस्तार देने का प्रयास हुआ है कितु इस माक्सेवादी 
बारणा ने कि जाथिक शकित सछ रोगों की दवा है, उनसे वह विस्तार नहीं आने 
दिया है जो आता जाहिए था। वास्तव में माक्संवराद और फ्रायडवाद से प्रभावित 
मेखको की सारियां शिनीपिंग मात्र हैं जिन पर लेखक अपने दर्शन के प्रयोग कर 
सकता है। प्रेम एक बुर्भुआ विचार है और सेक्स, धूख की तरह एक सहज क्रिया 
जिसमें आत्मिक मयात्र के लिए कोई स्थान नहीं है, इस विचार ने प्रमतिवादी 
उपस्यातों के नारी-पाजों को भौग की वस्तु बनाया है। कही-कही उन्हें कुछ 
सामाजिक-राजनैतिक भूमिका भी दी गई है लेकित पर्च बाटते, प्रूफ पढ़ते या 
वाही-कही तमं बा दागने तक । मुख्य काम उतका दादा कामरेडों की सहज भूख की 
सुप्ति ही रहा है ! 
जैनेंद, शरत के हिंदी अवतार हैं (विष्णु प्रभाकर को उनकी कड़ी कहा जा 
सकता है) और उनकी लारियां विद्रोहिशियां होते हुए भी अपनी सार्थकता पुरुष के 
आने समर्पण में मानती है। एक स्थान पर 'सुखदा' में वे कहते हैं : ' पस्त्रया चाहती 
हैं पुुषों को शुकाएं और घुक जाता है दो उससे वाराज द्वोती हैं । पुरुष का दाडता 
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करने के बजाय नम्नर रह जाना ही औरत को अस हा हो जात! हैं।” अपने असतिम 
उपन्यास 'दणाके में भी वे इस विचार को नी छोड प्राएकि औरत को पुरुष 
की ताइना या उप्रता में सुख मिलता है। बल्कि दशाक' में पुरुष की हिंसा को 
धैयें से सहना और इस प्रकार पुरुष को पशु बनते से रोकता स्त्री का सबसे बडा 
धर्म माला गया । 

अज्षेप इस मायने मे अलग हैं कि उनकी नारिया सेक्स की पूर्ण मृब्ति 
(फुलफिलमेट) को विवाह से अधिक महत्व देती है ज॑से : नदी के द्वीप' की रेखा 
लेंकिन उनकी उपयोगिता पुरुष पात्रों के व्यक्तित्व के विक्षास में सहायक 
होने के अलावा कुछ खास नही है ज॑से शशि की शेखर एक जीवनी' में। नरेश 
मेहता के नारी-पात्री में वही प्रगतिशील स्पर्श है। उतके 'ड्वते मस्तूल' की रजना 
दर्जनों पुरुषों द्वारा बलात्कार का शिकार बनाए जाने के बाद भी भमिय्काम कर्म 
योगी की तरह बची रहती है और यह पश्चचधु था! की रत्ता अत समय कामरेड 
दादा का चुम्बता कर अपनी सार्थकता सिद्ध करती है। अमुतलाल नागर ने 
अलबता निरगुन्िया के रूप में स्वतत्र व्यक्तित्व वाले नारी-पात् की रचना को। 
हालाकि वे उसे वास्तविक घटता पर आधारित कड़ते है, उसका अपना व्यवितत्व 
है चाहे ज॑सा भी हो । यह कर्ता है, कर्ता का विपय नही | 

स्वातंत्योत्तर पीढ़ी के लेखकों मे, जिन्होंने पुरानी पीढ़ी के लेखकों के क्षिलाफ 
विद्रोह करके “नई जमीन तोड़ते' का दावा किया, स्त्री-पात्री की सृध्टि के मबध 
में इतना ही अतर आया कि उन्होंने स्त्री-पाथों को किल्‍हीं दार्शविक्ष बिज्ञारोक 
परीक्षण के लिए ग्रितीपिम नहीं बनाया । किन्तु उन्होंने 'भोगे हुए यथार्थ! के ताम 
पर एक सरल नुसखे की खोज कर ली। इसके अनुसार लेखक जित औरतों के 
सम्पर्क मे (यथार्थे या कल्पना मे) आया उसे उठाकर उपस्यास-कहानी में रख 
दिया। अपने भोगे हुए यथार्थ को उन्होते स्त्री का भोगा हुआ यथार्थ भी मास 
लिया और वे इस विचार-सकट से बच गए कि उनके स्त्री-पात्र स्व्ियों के मत की 
अभिष्यक्षित करते है या नहीं । लेखन जारी रहे इसके लिए कोशिश की गई कि 
ओरतों के अधिक से अधिक सम्पक में (विवाह, प्रेम या महज इश्कबाजी द्वारा) 
भाया जाए और जब वह क्षमता नही रही तो लिखना भी बद हो गया। राजेन्दध 
यादव, कमलेश्वर, कृष्ण बलदेव वेद, महेन्द्र भल्ला, रमेश बख्णी भादि के लेखन 
को इसी परिप्रेक्ष्य में समझा जा सकता है। मोहन राकेश और राजकम्ल चौधरी' 
असमय चले गए वरना उनके लेखन का भी वही हश्न होता । 

प्रश्न उठता है कि हिन्दी साहित्य मे क्‍यों नही ऐसे नारी-पाचो की रचना हुई 
जो सेंक्स, प्रेम, विवाह, तलाक, सतानोत्पत्ति के धेरे से बाहर जीवस के विभिन्‍न 
क्षेत्रों के तनावी को झेलते, उनसे टकराते एक सम्पूर्ण जीवन जीते हैं? क्या इन 
घेरों से सिकलेकर विभिन्‍न करके से क्रांम कश्ते वाक्षी परद्िआर हैं हो नहों? 


समता को चाह . तारी और दज्षित चेतना का साहित्य / 5% 


इंदिटा भावी, विजय अदभी पंडित, प्रभिला दंदवते, मृणात् गोरे, भेष्षा पाठकर, 
क्रिण बेदी, सतीश गादव, बछिी पा, शाइती, परी टी ऊषा यो बच्य क्षेत्रों मे 
छाम करने बानी महिलाएं क्या पैदा नहीं होती जो अपनी पहचान प्रेयसी-पत्ती के 
अलावा कियी भर कूप में भी इनातों हूँ ? प्रसिद्ध महिलाएं ही क्‍यों, सामान्य 
जीवन जीने बाली भाशिलाए भी सिर्द प्रेयसी, पत्नी या मांबहन नहीं होती वे कुछ 
और भी हीती हैं। जिती, कत-कारजाते, दुआानों, दफ्तेसे, रक्षा-सेवाओं आदि में 
काम करने बाली महिलाओं को गुकमाज समस्या सेक्‍स नहीं होती, उन्हे पचासों 
तरह की समस्याओों का सासना करता पह्चा है, तनाव झेलने पडते है और 
चुनौतियों का मकामेला करना पहुता हैं. तथा सामाजिक, राजनैतिक, धामिक 
सलाओं के मार्क अोस से अपने व्यक्तित्य को बचाना पढ़ता है । कौल करेगा 
इस सबर्ष की, इस बावता की अभिव्यक्ति, सिवा महिलाओं के ? 

नहीं, पुरुष लेखक सह काम सही कर सकता । ने उसे इसका शान दोता हैं 
और मे यह उसका भोगा हुआ यथा होता है। अपनी चमड़ी से बाहुर निकलने 
की क्षमता शियदी िश्वक में (जोर भाषाओं की बात नहीं करता, संभवत: बहा भी 
गही स्विध्ति हो) विकसिस नहीं हुई है । बढ़े ता औरत दे सबंध में 'मनुस्मृति' की 
धारणाओं में भी मका सही ही वाया है। सिंतमा, टेलीविजन और विज्ञापन माध्यमों 
मे [जिनसे आधकातर मेरन्‍्यारित्यकार हक हैं? तो औरत की बहुत वाहियाव 
तसबीर पेश की है और उसकी सेक्स की पुढ़िया बना दिया है किन्तु साहित्य- 
कमियों ने भी अब तक कई अच्छा काम सही फिया हैं। 

महिलाएं भी उस तरह के रुणी-पात्रों की सूप्टि नहीं करपा रही है जिस 
तरहु के पात्र होने चाहिए । लैकित यह सुर्य रूप से इसलिए कि उनके सामने 
साहित्य के जो मासदं5 है ये पुरुषी द्वारा तिर्धारित हैं और साहित्य में स्थान 
बनाता है तो उन्हें उन्ही मानदडों को अपनाना पढ़ता है। यही स्थिति दलित- 
तेखन की ४! हैं । दलित लेखकों को भी उन्ही मानदंडो के चौखटे में अपती रचनाओं 
को फिट करता पड़ता है जो संवर्ण समाज ने बनाए हैं। उसके आत्मकथ्यात्मक 
लेखन में समाज की जो विदपता सामने आ रही हैं, यथार्थ चित्रण के नाम पर 
उसे सझणों के थीच प्रशंसा मिल रही है। किन्तु क्या इससे सवर्णों की सकोर्ण 
धारणाएं भी बदल रही हैं ? सहीं, उन्हें एक तरह से मानसिक सुख मिल रहा हैं 
यहु सोचकर कि हप समाज की इस बिदूपता से अलग हैं। 

महिलाओ के लेखत की भो लगभग यह स्थिति है। महिलाओं के आत्म- 
कध्यात्मक लेखन को पुरुष समाज मे कुछ चटकारे के साथ स्वीकार किया गया 
जिससे उत्साह पाकर कुछ सेखिकाओं को भहिला-लेखक कहा जाना भी अच्छा 
नही लगता । हालाँकि जब कुंप्गा सोबती और मुदुला गर्ग जैसी भर लेखिकाओं 
ते तिघड़क होकर कुछ बातें कहीं तो पुरंष को नागवार गुजरा | तथापि इस समय 
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कई प्रतिभाशाली ते खिकाएं रेखन को अपनी पहचान बचाने का गभीर प्रयास कर 
रही हैं और तये मृहावरे, गई सोष की तलाश मे हैं। दरअसल वे बिना यह जाने 
लिख रही हैं (दर्लित लेखकों की तरह ही) कि उनके लेखन को प्रेरक शक्ति समता 
की चाह है। समता की घाह के साहित्य में नारी आब्जेक्ट या आलबन नहीं, 
सब्जेक्ट या आश्रम होगी। उसका चित्रण पुरुष के निर्मित नहीं, अपने नि्मित्त 
होगा। इस तरह की माहित्य-रचना महिलाओं ओर पुरुप-लेखश्वकों दोनों के लिए 
जबर्दस्त चुनोती है ! 


दलित साहित्य : दिशा, दृष्टि और विचार 


मराही के दलित साहित्य का आवोलन साठ के दशक में शुरू हुआ और अब 
बहु तीन दशक पुराना हो चुका है। तेलुगु में दिगंवबर कविता और कन्सड मे 
बडाय साहिस्य या शीदीनस भी पृथक साहित्यिक धारा के रूप में स्वीकृत है | 
पड पु ण्ड्री पैदलनियव मा सा का अभी उन्मेप् ही हुआ हु ॥ का रण सभवत्त' यहू है 
कि हंस के लिए काफी बड़ी संधपा मे रलित लेखकों का आगे आना जरूरी है और 
[04 से उराक लिए रिवडियां अनुझूल नहीं हैं । 

इमकेी कारण यह गहीं है कि दलित धर्म मे लेशक पंदा करने की क्षमता नही 
है । इस लरः झा बाहियाव तर्क देते बालों की कभी न है । कारण सभवतः यह 
है कि हिंदी झूहा ते झी रावण जातियों को भाषा रही । ब्राह्मण, ठाकुर, कायस्थ, 
बतियों 7 अमावा खम्य आतियो के लेखक दीया लेकर हूंढने पर ही मिल सकते हैं । 
जानियों 5 उस्मेय बैहुदगी ही सकता है लेकित तिंदी लेखन-जगत के चरित्र को 
समाप्त क लिए सह जरूरी है। जातियों के उल्लेख से बचने की हमारी प्रवृत्ति 
हमार पार्ट की जोधक है! हम जातिवाद से ऊपर उठने का ढोग करते हैं 
जमकि हुमावा हर ज्यवद्वार जातिवाद से अालित होता है! जातिवाद हमारे समाज 
से मशाद थी तरदड भरा हुआ है और इसे छिपाने के बजाय बाहर निकालने की 
झआावश्यवाता हैँ । 

इलित जातियों के लेखक न उभर पाने का एक और कारण रहा हिंदी को शुरू 
से ही संस्कृतनिष्ठ बनाने की प्रवृत्ति। अच्छी हिंदी लिखने का मतलब ही यह माना 
जाता था कि उसमे साधारण बोलचाल के शब्द बहिंष्कृत हों और निरुकक्‍त-निध॑टु 
का ज्ञान अधिक से अधिक प्रतिविबित हो । भारतेन्दु काल में अवश्य बोलचाल की 
ब्रावा की प्रधानवा रही किसु शुक्ल-द्रिवेदी काल में हिंदी ऐसी हो गई कि 
विभकितयों की हटा दिया जाए तो बताता मुश्किल ही कि रचना हिंदी की है था 
सरहृत की । संभवत: सस्कृतनिष्ठ और बोलचाल की भाषा का दंद्व ब्राह्मण- 
काग्शप ढूंढ का धोतक था। विश्वविद्यालयों में आज भी सस्कृतनिष्ठ भाषा का 
साझाज्य है। इस वेवबाणी-प्प्नात भाषा के साहित्य मे दलितों के लिए कहा 
स्थान हो सकता है जिन्हें सदियों तक इसे सुनने और बोलने की मनादी थी 
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हिंदी के इस पहलू पर प्रखर दलित लेखक डा० धर्मदीर की पुरुतक हिंदी की 
आत्मा का अध्ययत किया जाना चाहिए । 

हिंदी में जँते तारी पात्र पुरुषो के निमित्त हैं बसे ही दलित पाज भी अधिकतर 
सवर्णों के निमित्त है क्योकि जंसे स्त्री-मन के बारे मे अधिकतर पुरुषों ने लिखा 
उसी तरह दलित-मत के बारे में अधिकतर सवर्णों ने लिखा | या तो दलित-पात्र 
सवर्णों में कदणा जगामे के लिए हैंया उनका संस्कार करने के लिए, उतकी 
उद्यारता, महानता या नीचता दिखाने के लिए । दूसरे शब्दों भे वे सब्जेक्ट नहीं 
बने, आब्जेक्ट हो रहें | हिंदी साहित्य को पढने के बाद हम नदी जान' सकते कि 
दलित अपने बारे मे क्या सोचते हैँ, क्या महयुस करते हैं क्योंकि जो कृछ इसमे 
अभिव्यक्त हुआ वह सबर्णों के मत से निकला । सवर्णों ने जैसा देखा, जैसा महसूस 
किया उसीकी जानकारी हमको मिलती है। इस दृष्टि से यहू कहला गलत नहीं 
होगा कि जब तक दलितों में से बड़ी सख्या में लेखक नहों आएंगे तब सके सही 
मायनों में हिंदी भे दलित साहित्य नही आश्या। स्मरणीय है कि किसी समय 
साहित्य मे नायकंत्व का स्थान देवी-देवताओं को मिलता था जैसे वौरागिक 
साहित्य में । मध्यकाल में राजाओ-सामंतों को श्ली यह समा प्रिला। साधारण 
आदमी को नायकत्व का स्थान आधुनिक काल में मिला । स्व्रीनआद को नागकत्य 
का स्थान केबल समता की चाह से प्रेरित साहित्य में ही मिल्ल सकता है। 

हिंदी में दलित-साहित्य प्रचर मात्रा मे होने का दावा कई लोगों ने किया है । 
कितु घुम-फिर कर प्रेमचद की 'क्फर्ना और 'सदगति कहामियों को ही 
उदाहरण के रूप में आम तौर पर पेश किया जाता है। इसमे 'कफत' कहानी तो 
निश्चय ही दलित-बिरोधी है | इस कहानी में आथिक विष्मता के कुपरिणा मो को 
दिखाया गया है इसलिए प्रमतिशीलो की दृष्टि मे णहु कातिकारी कहानी है और 
वे इसे दलित चेतना की कहानी भी कहते हैं! कितु आधिक विपमता का 
कुपरिणाम दलित वर्गों के पाशवीकरण में ही क्यो दिखाया गया, ब्राह्मण-क्षत्रिय 
भी तो गरीबी मे अधम, सीच हो सकते हैं! आखिर विश्वामित्र ने कुत्ते का मांस 
खाया ही था। यह कहानी प्रगतिशीलता की कसौटी पर भी खरी नहीं उतरती | 
प्रगतिशील दृष्टि शोषित पात्र को पशु के स्तर तक नहीं गिराती, बह सर्वहारा 
का जुम्पीकरण नहीं करती । अतः यह कहानी प्रेमचंद की प्रभतिशीलता की नहीं, 
प्रगतिशीक्षता से उनके मोह-भग की कट्ठानी है। 'सद्गति' भी दलित साहित्य की 
कहानी नहीं है। इस कहानी में लेखक का प्रयोजन कमंकांडी ब्राह्मण की घूर्तता 
कं स्वार्थ का पर्दाफाश करना था और बह बहुत सटीक ढय से किया भी गया 

| 

यहां कोई प्रश्न कर सकता है कि दलित साहित्य से मैरी मुराद क्‍या है? 

निश्चय ही मैं इस दात को नहीं मानता कि दल्निठ साहित्य केवल दलितों द्वारा 
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ही लिया जा सव ता हैं । किये यह ये अवण्य मानता है जब तक दलितों मे से बडी 
मंझ्या में विश्क नहीं जाएगे फिर में दलिन साहित्य का अन्नाव ही रहेगा क्योकि 
हवणों में अलाधारण लेखक +! दलित मा ह्य लिख सकता है 

पराठी का भेध्रिकाय दलित भात्तय दमित लेखकों द्वारा आत्मकथ्य के रूप 
मे लिखा गया। घट सदा ते की अंग्रासक जोर बीवत्स तस्वीर थी जो पहले देखने 
को वहीं मिली «हम जि में भी कुछ लेबकों से इस फारमुले को अपताया है। 
मोमप्रकाश बाहनेमे हू मे इस सब: की एड कहानी लिखी है। मराठी में इस 
साहित्य की वर्ना 5 कारण प्रन्यवा मिल्ली और दिगज साहित्यफारों एवं 
समीक्षकों ने ४ मराठी शाह चव्य की बहुमुह। देत के रूप में स्वीकृत किया । कितु 
श्र इस सामितय का वह आपाउंण जड़ी रह गया है और बह धारा शियिल पड़ती 
जा रही है । एक ही तर्क के अबू नदी की पुनराजुत्ति हो रहो है। साहित्यिक ग्रणों के 
अभाव के बावजूद कई सखगाएँ अकिष्दत और पुरस्कृत हुईं युवा लेखक लक्ष्मण 
गावकला हर की पहली ही रखता पर साहिए्य अक्षादेमी का पुरुकार मिलने पर 
विजय सेंट लेकर जैसे प्रसिद्ध उेशर' को भी कहना पड़ा कि यह साहित्य के लिए 
अबड़ा वहा हैं| दिल छह भी वन धव करते गये हैं कि अपने को मेगा करने वाला 
यह सादितर बा पर समाज में शाफप्रिय जया स्वीकृत नही हुआ बिक नाएसद 
ही किया बसा किले अनर्ण समान मे से क्राड़ा और इसका स्वागत किया। दलित 
ब्रेखकों का भठणों मे फषष्का अवश्य मिली करिलु अपने समाज में वे कठ गए । 
समवत, सबर्ण समाज को इससे एक तरह का पैशाबिक सुद्र मिला, वैत्ा ही जैसा 
दर्दलाक दुर्घटना से आदमी की मिलता है, इन अहुमास से कि मैं इसमे अलग हू । 
सवर्ों था इसमें दुश्या-कवन मिला जियमें ब३ रह कर वे दलिती के प्रति 
सहानुभूति का सुख ले सऊते ग्रे; प्रदि सराठी दलित साहित्य से सवर्ण लोगों 
को अपने थायों का बोस हुजा होता ओर उनके श्रेष्ठता-बोध में कमी आती तो 
इस माहित्य की सा्धवता मानी जा सकती थी। कितु ऐसा कुछ नहीं हुआ। 
महाराण्ट हे बराहिण-परमू-परादे उतने हो सकीर्ण हैं। वे बावेदकर या महात्मा फूले 
के प्रति उसे ही अम हुष्णु हूँ और भराटवा हा विश्वविद्यालय का नाम बंदलने के 
सवाञ् पर उसी धरहु लोगों के घर फूकते दबा दगे भरड़काने के लिए तैयार रहते 
हैं। नही यह साहित्य दक्षितों क हीमता-बोश को कम करता है और न सवर्णों के 
पेष्डता-बीचब को; यो किर इसकी सार्थकता क्या हुई ? साहित्य तो जीवन के भ्रति 
आस्था जगाना है, हारे-बके सतो को जीने का हौसला देता है, भादमी को पशु-स्तर 
से ऊपर उताता है और शी मायनी में उसे आदमी बनाता है। बह संब काम इसे 
साहित्य के द्वारा इहीं हो रहा है ? 

नहीं । दक्षित साहिस्प के लेखकों को ही नहीं सभी लेखकों को इस बात पर 
विधार करमा होगा कि साहित्य की स्ार्थकृता हम किसमें मानेंगे । झ्िर लेखकः 
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लेखक है। उसमे जाति, धर्म, लिग, नस्ल आादि के भेद हो सकते हैं कितु नेखक के 
ऋप से उनसे कोई भेद नही होता । साहित्य का धर्स एक है, उसके मूल आधार 
एक है, उपकी रचना-प्रक्रिया और ग्रहण-प्रक्रिया भी एक है । तो फिर साह्वित्य को 
हुम्र किस रूप में परिभाषित करें कि दलित माह्वित्य उसकी चौखट में आ सके। 
प्राचीन साहित्य-शास्त्र की दृष्टि अथवा तथाकथश्रित आधुनिक माय्संबादी-गैर 
भावसंदादी दृष्टि इसमे सहायक नहीं होगी। हमें नए ढंग से साहित्य को परि- 
भाषित करना होगा और साहित्य की मुलभूत प्रेरणा स्वतंत्रता, समता आदि को 
बनाना होगा । 

साहित्य आदमी की कुछ मूल इच्छाओं या आवश्यकताओं की पूर्ति करता 
है। ये इच्छाएं आहार, निद्रा, भयमुक्ति की भोतिक जरूरतों से अलग है। भौतिक 
थावश्यकताएं आदमी के भौतिक अस्तित्व के लिए द्रोती हैं भौर ये आदमी और 
पशु सबके लिए समान हैं। इनके अलावा आदमी की कुछ आध्यात्मिक 
आावश्यकताए होती हैं जिनकी पूति ने हो तो आदमी आदमी नी रखता, बिना! 
सीग-पूछ का पशु बन जाता है | कुछ लोगों में इन्हें सत्य, शिव और गंदर वी 
इच्छाए कहा और किसी देवी सत्ता को उनका मूल खोत मानकर आदमी को' 
धर्म की ओर उन्पुख किया। कितु सत्य, शिव्र और सुंदर फल हैँ, किन्टी मूल 
भ्रवृत्तियों का परिणाम है, इसीलिए उनके मूल स्रोत की खोज की जाती हैँ। कोई 
रचना, कोई काम हमे सत्य, शिव, सदर क्यो लगता है, इस प्रश्न का उत्तर देना 
आवश्यक हो जाता है अत: इन्हें मुल इच्छाए नही कहा जा सकता । घूल इच्छाए 
है स्‍्वतत्रता, समता और बघुता । यही साहित्य-कलाओं की प्रेरक भी हैं और इन्ही 
की तुष्टि साहित्य-कलाओ का लक्ष्य भी है। 

जैसा कि पीछे कहा गया, विश्व का अधिकांश साहित्य स्वतंत्रता की चाह 
का साहित्य है । स्वतत्रता धाभिक, राजनैतिक, सामाजिक सत्ताओ से हो या अपने 
भन के पूर्वाग्रहो ओर जड़ संस्कारों से हो, है वह स्ववत्रता की चाह की अधि- 
व्यक्क्रि। समता की चाह की अभिव्यक्ति अभी हाल ही की चीज हैं। साम्राज्य- 
वाद से मुक्ति प्राप्त करने के बाद दलित-शोषित समाजों को इसका तीघ्र बोध 
हुआ । भारत में इस चाह को जगाने का काम डा० माॉबेडकर और छा० लोहिया 
ते किया | दलित साहित्य और तारी-चेतना का साहित्य अन्य प्रकार के साहित्य 
से इस रूप मे भिन्‍न है कि यह समता की चाह का साहित्य है। अमरीकी और 
लेंटित अमरीको देशों के साहित्य में भी समता की चीख सुनाई पडती है इसलिए 
उसमे नई ताजगी ओर विशिष्टता दिखाई देती है। नारी-चेतना के साहित्य में 
-भी, जिसे 'फंभिनिस्ट' कहकर 'डिसमिस' करते की कोशिश की जाती है, समता 
की चाह अपनी अभिव्यक्ति पाती है | आगे आने वाले वर्षों मे इन दो धाराओं का 
ही वर्चेस्व रहेगा एसका कॉरण है कि समता की शच्राह सारे विश्व में नया बावेश, 
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वया रचनात्मक तनाव अस्ठुतत कर रही है। यह भी सही है कि इस तरह का 
साहित्य अधिकतर दलितों और महिलाओ द्वारा ही लिखा जाएगा क्योकि जिसने 
विषमता की मानना भोगी है वही यह साहित्य लिख सकता है। लेकिन यह भी 
सच है कि इस लेखन के पीछे स्पष्ट विचार और ठोस दर्शन नहीं होगा तो इसकी 
दिशा गलत हो जाएगी जैसाकि मराठी दलित साहित्य में हुआ और वह सबर्णों 
की पेशानिक दृष्टि का और दलितों के अवसाद का साहित्य बन गया या नारी- 
चेतना के साहित्य में हो रहा है जहा सेक्स सबंधों की “बोल्डनेस' को ही स्त्री- 
स्वातत्र्य की आमिव्यक्ति मानते से पुरुष समाज को पैशाचिक तुष्टि मिल रही है । 

गर-दलित और पुस्ष भी समता की चाह से प्रेरित साहित्य लिख सकते है। 
किंतु बह कठित साधना से ही होगा। भारतीय समाज जो दो-अढ़ाई हजार वर्ष से 
जडता-ग्रस्त रहा है अपने रूढ़ सस्कारो से लड़ना नहीं सिखाता । आमतौर पर हमे 
विषमता की पीड़ा नहीं सततत्ती, उत्त लोगो को भी तही जो विषमता की चक्की में 
पिसते है। तथापि अच्छे लेक्षक में अपने बंधनों को तोडने की क्षमता होती है और 
यह सानसे का कोई कारण नहीं कि दलित साहित्य गेर-दर्लितों द्वारा तथा नारी- 
चैतना का साहित्य पुरुषों द्वारा नही लिखा जा सकता है। 

विभृति नारायण राय ओर से० रा० यात्री द्वारा सम्पादित 'वरतंमात 
साहित्य' का दो भागों भे' कहानी विशेषाक प्रकाशित हुआ था जिसमे से दो 
कहानियों का उल्लेख इस संदर्भ मे किया जा सकता है। एक कहानी है मार्कडेय 
की हुलग्रोग और दूसरी हृदयेश की 'मनु|। आज की पीढी के सदर्भ में इन 
दोनों कहानीकारों को पुरानी पोढी का कहा जा सकता है। इन दो कहानियों को 
में दालत साहित्य की अच्छी रचनाए कह सकता हु हालाकि इनके लेखक दलित 
नही हैं। हलयोग' कहानी दिल दहला देने चाली कहानी है। इसमें दर्लित 
परिधार का एक प्रतिभाशाली लड़का पढ़नलेखकर गाव के प्रायमरी स्कूल मे 
अध्यापक बन जाता है | चोथे वर्ण का होने के कारण उसका नाम चौथीराम रख 
दिया जाता है | सवर्ण जपने बच्चों को उसकी कक्षा में नही भेजना चाहते क्योंकि 
चौधीराम ने फैसला किया कि हरिजन ओर सवर्ण बच्चो को समानता के आधार 
पर या तो टाटपट्टी मुहैया कराई जाएगी या दोनो को जमीन पर बैठना होगा । 
चौथीराम मले-कुचेले हुरिजन बच्चों के हाथ-मुह धुलाता था और उत्तकी साफ- 
सफाई का ध्यान रखता था | सवर्णों ने उसको निकलवाने की साजिशें रची। जब वे 
उनमें सफल नही हुए तो उसे किसी जिन्त-भूत की आत्मा का शिकार बता कर 
पागज बना दिया | यह सब इस तरह से किया गया कि उसके धरवाले भी उसे 
पायल समझने लगे और गाव के ओझों-चैलों से उसे भयावक यातताएं दिलाई 
गईं इनभे एक बातना थी छुलयोग' अर्थात लकडी के बड्ध लटठें को चोर कर 
हसके बीच उसकी टाग जकड दो गई चिससे यह कई दिनों तक वहीं क्षटृठ से 
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बंधा रहा । वह बंधा-बंधा ही खाता-पीना और वही टडी-पेशाज वेःरता और उनके 
नजदीक कोई नही जाता था। चौपीराम के हमदर्द केवल कुछ बच्चे थे जिनमें 
सवर्णों के बच्चे भी ये जो अपने गास्टर जो को बहुत प्यार करते थे। लेकिन ये 
बच्चे लाचार थे, अपने माता-पिताओं की करता का मे समझ नहीं पाते थे ओर 
उन्होंने दहशत भरे मन से इस सारी घटवाओं की देखा | कूल मिलाकर यह एक 
भयानक कितु खूबसूरत कहानी है। 

हृदयेश की कहानी मनु! में सत्यवारायण आिगरन सोम के एक कर्मकाडी 
ब्राह्मण का प्रसग है जो बेहद गरीबी में जीने के बावजूद जमाने बने बदलती हुवा 
के साथ अपने जीवन का तालमेल' नही बिठा सका। हरिजयमों के हौसले बलंद हुए 
और वे पडितो के साथ मुहजोरी तथा हाथपाई करने लगे। थाने मे शिकायत 
मी नही सुनी जाती थी बयोकि वहा भी हरिजन थानेदार आ गए थे । पदोस के 
बाल्मीकि मरे हुए कुत्ते को उठाने से आनाकानी करते है और अपन शूअरो- 
मुगियों को पद्चित जी के घर के अवर भेज कर उसे अपविश्व कर देते हैं | संग आ 
कर वह आत्महत्या कर नेता है और उसके आत्मदाहु फो आरकझेपा-वि रोधी आह्म- 
दाह कह कर प्रचारित किया जाता है ! 

यदि हम नारी-बेतना के साश्ति को भी दकल्िा। साहि्य मान कर चकष्, जो 
गलत नहीं होगा, तो इसके उदाहरण के रूप में हैं नयनमशारा महंगल और ह० 
एन» मंग्तराय के प्रेमपत्नों के सग्रह रिलेशनशिप का जिक्र कंझ्या। प्रेम 
स्वतंत्रता, समता और ब्रंघुता का साधक सबसे सुदर और प्रतरल भाव है। इसे 
रसराज ठीक ही कहा गया है । यह बड़ी से बह़ी सत्ता के खिलाफ मिद्दीह है। 
भ्रादम और होवा ने ईश्वर से विद्रोह और स्वरगें के शुर्धीं का त्याग किया था । 
प्रेम घवी-मिर्धन, सवर्ण-असबर्ण, श्वेत-अश्वेत की दीवारों को तोड़ने में समर्थ हैं। 
एक सुदर प्रेम-कथा आदमी को वह अहसास दिलाती है जो पोषी-जझान और 
अध्यात्म की साधना से नहीं मिल सकता। 'रिलेशसशिप' मरे प्रेम का ऐसा 
उदात्त रूप देखने को मिलता है जो मन के सारे मेल धो देता है। 

मेरे विचार से दलित साहित्य को दलित लेखकों द्वारा अपने घर के जिथडे 
विखरने तक सीमित नही रखा जाना चाहिए। यह अत्यंत शक्तिशाली धारा है 
ओर इसकी अनंत संभावनाएं हूँ । गैर-दलितों को भी पूरी गंभीरता के साथ इसमें 
प्रवत्त होना चाहिए | कविता मे तो दलित साहित्य की दृष्टि अद्भुत सांदर्य-सूष्टि 
'कर सकती है क्योंकि कविता प्रथम भावोस्सेष से, फरस्टेदुंड इंस्ग्रेशन से, आती हैं 
जत' नितात नई दृष्ठि से वस्तुओं के देखे जाने के कारण स्थिसियों पर नया प्रकाश 
पडेगा। कथा साहित्य में भी बधी-बधाई परियाटियां टूट सकती हैं और भफ्सक 
ऋ्रीध और आवेश के बजाय घिद्रोह ओर उत्सग को वाणी देने वाली प्रेमादि कोमल 
सनोशायों की उत्कुलेद कॉलिजयी रचनाएं भा कूकती हैं। 


साहित्य की कछ प्रमुख धारणाएं । पुनविचार 


हमारा साहित्य-शास्त्र जीवन की जिय अवधारणा पर आधारित था, वह 
अवधारणा आज कोरे शिक्षयास के स्तर पर ही अपनाई जा सकती हैं, बुद्धि के स्तर 
पर नहीं । पूर्व जन्म-परजन्म, भाग अथवा क्फलवाद, मोक्ष-निर्वाण आदि से जुडी 
जीवग की ऋषधारणा के कारण हप्ारे सा द्ित्य-शास्त्र मे भी अलौकिकता का तत्व 
जाया और कमी साहित्य में मिलते बाले रथ को बरह्मानंद सहोदर कहा गया, कभी 
साहित्यकार को मावयोगी या मधुमति भूमिका का साधक कहा गया । 

मितु आज साहिय-्क्ला, राजनेतिक-सामाजिक आार्य-व्यापार के लिए हमे 
जीवत की यधारब तथा अमुश्वगस्प दृष्टि को ही अपताना पडेगा। हमे यह मानकर 
मना तीया कि जीयन भन्म से शुरू होकर मृत्यु पर खत्म हो जाता है। इस 
जीवम का मे पिछले फिसी जीवन से सम्बन्ध है और ने अगले किसी जीवन से । ने 
इस जीवन के गुल-दुख के क्रारण किसी पूर्व जन्म में है और न इसकी पुर्णता किसी 
अगने जन्म पर निर्भर है। न मनृष्य जन्म के साथ पूर्व जल्स की किसी चीज को 
जेकर क्षाता है और न मरते के बाद रूह या आत्मा जैसी कोई चीज बची रहतों है 
जो स्वर्ग-नरक पाती है अथवा ब्रह्म में विलोन होती है। जीवन की इस अवधारणा 
को स्वीकार करने का यह मतलब भी है कि जन्म एक सयोग है, एक आकस्मिक 
घटना है। कौन किस परिवार था भू-भाग में जन्म लेता है यह न तो किसी पूर्व॑ 
कारण पर निर्भर करता हैं और त देवी इच्छा पर। इसलिए जन्म के साथ हर 
भनुष्य स्वतंत्र होता है और उसके अधिकार हर मनुष्य के बराबर होते हैं। दूसरे 
शब्दों में स्वतंत्रता, समता और बच्चुता हर मनुष्य के जन्मसिद्ध अधिकार होते हैं 
हैं जिन्हें छोगमा जीवन-विरोधी काम है। चुंकि ये अधिकार मनुष्य के जीने की 
भनिवार्य ज॒तं हैं साहित्य-कंलाओं का काम सभी प्रकार के दबावों और बंध्नों से 
इन अश्विका रों की रक्षा करना है । 

हुर जीव की प्रदृत्ति होती है जीवन की ओर बढ़ता और मृत्यु से अपनी रक्षा! 
करना। जीवन-मृत्यु के इस इंद्ध का अंत मृत्यु है जी अटल है ओर इसलिए जीवन 
का सारा व्यापर एक सरह से बेतुका जोर निराशापूर्ण होता है। मनुष्य इस बेतुके- 
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पत और निशाशा से बचने के लिए कई तरह के क्षृठमृठ के विश्वाय ओहता है जैसे 
आत्मा की अनश्वरता, मृत्यु के बाद का जीवन या परमात्मा के साथ समहवास, 
मोक्ष आदि | कितु ये झूठमूठ के विश्वास उसे इनिस शासि देने हैं, बास्वविक गाति 
नहीं ! वास्तविक शांति उसे तभी मिल सकती हैं जब बढ़ खिंदगी के इस बेन फपन 
को सहज भाव से स्वीकार करे। वह यह मामकर ल्ने कि इस ढेडे का जतिम 
परिणाम मृत्यु है कितु इससे जीवन की सार्थकता कम नहीं हो जाती! बेतुकेफ्त 
के बावजूद, निराशा के बावजूद उसे जीवन की ओर बढ़ना हुँ और अपने जन्मजात्त 
अधिकारो--स्वतभ्षता, समता आादि-- को जीते हुए मृत्य को, जो अवश्य भावी है 
सहज भाव से ग्रहण करना हैं । यही उसकी मृत्य पर विजय हैं । अपने व्यक्तिगत 
सघर्ष को मानव-जाति के व्याण्क सघयवे का अंग मानकर सड़ निराजय के बावजूद 
जीवन की सार्थकता को बोध प्राप्त कर सकता है। जिस अनुपात में वह व्यक्तिगत 
संघर्ष को मानव-जति के व्यापक संघर्ष के साथ जोड़ने में समर्थ द्ोता है उसी अनु- 
पात में उसमें जिंदगी के बेतुकेपन को सद्नने, निराशा मे काम करने और सुत्यू के 
भय पर विजय प्राप्त करने की शक्ति विकसित होती है। बही मिराश कर्म, सजस 
और निष्काभ कर्म है 

अवसर आदमी जीवन में घटी आकस्मिक दुर्घटनाओं से अधिभृत्र होकर पूर्व 
जन्म के कर्मफल, प्रारब्ध या देंबी हस्तक्षेप में विश्वास करने लगता है । उसे लगता 
है कि किसी अदृश्य शक्ति ने उसे अपने क्रोध का शक्ष्य बनाया है इसलिए बह 
उन अदृश्य शक्तियों के आग्रे जात्मसमपंण द्वारा अपने मन की सावन देने 
का प्रयत्त करता है। यह उसके हारे हुए, दूठे हुए मच की प्रतिक्तिया है। सयोग, 
क्राकस्मिक दुर्घटना या अकारण दुख को प्राकृतिक जीवन की विशेषता मानकर 
दुखो को सहज भाव से स्वीकार करने के लिए बहुत मजबूत रन की जरूरत होती' 
है। ऐसे मन की साधवा बहुत कठिन होती है। हम इस कठिन साधना से गुजरने 
के बजाय अदृश्य शक्तियों की आस्था का सरल मार्ग चुनते हैं। यह जीवन के 
यथार्थ से पलायन है। 

जीवन की गथाथेवादी दृष्टि से जिस साहित्य की स्चवा होगी उसकी सौंदर्य 
सवधी अवधारणाए प्राचीन साहित्य की अवधारणाओं से अलग छ्वोगी । उदाहरण 
के लिए प्राचीन समाजों में सौंदर्य को ईश्वरीय गुण माता जाता था। सत्य, शिव 
भौर मुन्दर शब्दों की व्याख्या हुम अनिरवेचनीय भाषा में ही कर सकते थे । जैसे 
सुदर के सबंध मे आमतौर पर कहा जाता है कि जो हमारे मन को शआक्षुष्ट करे, 
जिसे देखकर हम अपनी सुध-बुध भूल जाए और किसी विराठ की लग भें खो जाए, 
या जो हमारे मत के सताप हर कर हमें अपूर्व आनद मे डुबों दे वह सुंदर है। 
कितु मत को आक्ृष्ट करने, सुध-बुध भुलाने वाज्ला अपूर्य आनंद क्या है, क्यों 
मिलता है या किस प्रक्रिया के द्वाया मिलता है, इन सवालों में जाने की हम 


साहित्य की कुछ प्रमुख धारणाएं : पुनविचार /6% 


जरूरत तहीं समझते । हम मान लेते हैं कि यह एक देवी वरदान है, एक दिव्य 
विकिरण है । 

महात्मा भाधी ने सम्य के सजध्न में सभी प्राचीन धामिक समाजों से स्त्रीकृत' 
दृष्ठि 'ईंज्वर ही सत्य है को मानने के बजाय 'सत्य ही ईश्वर है' कहा । इसके साथ 
ही उस्ोंने स्वतच्त्ता को सबसे बडा सत्य माता । अतः गांधीजी के अनुसार जिसने 
आजादी को पा लिया उसने सानो ईश्वर को पा लिया। साहित्य की सही दृष्टि 
यही है। जो घोज हमें स्वतंत्रता, समता और बधुता की बोर ले जाए, हममे इनका 
बोषच जगाए, यहो मूंदर है । राजमहूल मे बैठे किसी कवि को भयानक आंधी-तृफान 
में भी दिव्य सौंदर्ग की झलक मिल सकती है कितु झोपडी मे रहने वाले आदमी के 
लिए उस आंधी-तुफान से कोई सौंदर्य नही होगा । अतः सौदये कोई सर्वेसासान्य 
कत्पना नहीं हो सकती । सौंदर्य जीचन की ओर बढ़ने ओर बाधाओं से लड़ते मे है । 
यह प्रत्येक व्यॉब्त की स्वतत्रता, समता, बधुता की मूल आकाक्षाओं से जुड़ी 
कल्पना है। गुलामी भे कार्ष सौदर्य नही हो सकता और न ही विपमता और श्त्र्ता' 
में सींदय हा सकता है। साहित्य में सौंदर्य की सृष्टि इसी रूपए में होती है कि 
साहित्य हम विभिन्‍्त प्रकार की गुक्नामी से निजात दिलाता है ओर वहु विषमता 
और देव की दोवारों को नोडता है । 

नदी, बन, पर्बत, जल-प्रपात्त, पुष्पोद्यान, सुर्योदय-सुर्यास्त अयवा चंद्रभा की 
विधिस्त छटाओ में हमे जिस सौंदर्य के दर्शन होते है वह इसलिए हमे आाक्वाद 
और उल्लास देला है कि इन प्राकृतिक दृश्यों को देखकर हम अपनी सकी्णताओं 
के पिजड़ें मे मुक्ति का अहूमास पाते हैं और एश्न विराट जगत के साथ अपने को 
एकाकार महसूस करले हूँ । ठीक यही बोध हमें सुदर साहित्यिक रचदा को पढ़ने 
या अच्छी कल्लाकृति को देखने पर मितलता है। जिस माज्ञा मे कोई रचना हमे 
अपनी संकीर्णवाओ से मुक्त करती हैं, विषमताओ से ऊपर उठाती है और दीवारों 
को तोड़कर समु्ची मानव-जाँति अथवा सृष्टि के साथ हमें जोडती है, उसी मात्रा 
मे वह रचना सुंदर कही जा सकती है। ४ 


देह-सौदिय 


मानव अरीर अक्ृति की सर्वश्रेष्ठ कलात्मक रचना है | बैसे सभी प्राणियों के 
शरीर का अवना सौंदर्य होता है। यहू सौंदर्य होता है उनकी जीवम-शक्ति या 
प्राण-शक्ति का जो मुत्यु पर विजय पाने को आकाक्षा का ही दुधरा नाम है। मृत्यु 
की ओर गति दुखदायी, भयानक और असुंदर है। जीवन की ओर हर गति सुखः 
कारक, आाक्लादक और सुदर है। प्रत्येक प्राणी का दंहिक सौंदर्य बचत मे अपनी 
पराकाष्ठा पर होता है, क्योंकि बघपन अम्लान प्राथ-शक्ति का छलछलाता ज्ोत 
होता दहे। योबन का सौंकर्य जीवन की आकाक्षाओों और क्षमत्राओं के पूर्ण विकास 
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के बारण अत्यंत प्रधश और दे रिष्यमात हो उठया है। सौंदर्य आध्यात्मिक कल्पना 
है लत उसकी अविव्दवित हमे जा 486 के साध्यम सहोती है। ऋूपए, जाकर, पदार्थ 
पे दे की मविभितिकाली है। हम ग्रस आर भायों 5 सौंदर्य की दाल वारते # कितु ये 
भाव देह हे माध्यम में व्यक्त होते है। २८ इपने मे बुदर शही दोती, उसकी संदरता 
उसके भीतर प्रवाहित जीदन-गकित में, मानव बेसरा भें जिसका स्वभाव स्थसंत्रना 
समता और बघुता है, विडिन होश है। चेल्ा-स्य, निर्जीब देह में कोई मोदर्स 
तहीं हो सकता । जीवन की ऊर्ना, मानव-नेसना से स्प॑दित भरत था निरायरण देह 
बहुत संदर होती है, उसमें अश्लील कुछ वहीं होता बचते कि हारे भीतर अण्लील 
भाव न हों। छोटे वख्ये की नग्त देह में अश्लीक्षता का बोध केवल विकृत मन 
व्यक्त को ही हो सकता है देहिक मौँदर्य को त्ाचा के रग॑, मसल या लिये के चश्मे 
से देखना सौंदर्य की सही दष्चि नही है। धोदय रस्प गरीर और अच्छी भावनाओं 
से स्पद्ित चेतवा में होता है। धृल्ता और देव से ओतप्रोत सुंदर ईंश का व्यक्त भी 
चस्तुत; सुदर नड़ी होता, बहू आकर्षण गह्ठी, दिकर्षण का प्रभाव उत्पत्म करता है । 
इहिक सोलर्य में पुकुप-देह और इच्ी-डेंह का भेद करता भी सौन्दर्य को संकोर्ण- 
“दृष्टि है । 
देहिक सोन्दर्य भे अण्णीक्षता को नत्त गब' प्रदेश कश्ता है जब बट मज्लील 
भावनाओं का चाहक होता है। वैडिक सौन्दर्य का बाजाकः माल बनता प्रसका 
अश्लील बनता है। बैडिक सौम्दय जब देह की सदन लय के साथ प्रवाद होता है, 
अदर्शन के अयास के बिना प्रकट होता है, तो वह प्रेस, क्रीज्ष या प्रसाद की आधि- 
व्यक्ति होता है। यह अदुश्य और अस्पृश्य सम्पूर्ण देहविक सौंन्दर्य की स्थिति हे 
इसमें देहिक सोन्दर्य दिव्य और पावन अनुभूति देता है। जब देह की सहज लथ 
को तोडकर उरोज-निर्तंत आदि अंगी का सचालन-प्रदर्शन ध्यानाकर्पण के प्रयोजन 
से साथास किया जाता हूँ और ऐसा लगता हूँ कि मे अग समूची देहू से अलग, ऊपर 
से आरोपित हैं जो देह की लग से नहीं, गुरुत्वाकर्षण के नियमों से चालित हैं तो 
बलीलता भग होती हुँ और भश्लीलता प्रकट होती ई । सीन्दर्य-प्रधियोगिताभों और 
मॉडलिंग के पीछे सौन्दर्य को पषण्यवस्तु बनाने का भाव निहित है. इसखिए इसमें 
असाद (ग्रेस) का अभाव होता हैं। उसमें धन के लिए स्वतेश्रता को बेचने की गंध 
आती है । 
सोन्द्य मनुष्य को स्वतंत्रता, समतो आदि के रूबरू खड़ा करके उसे अपनी 
सुक्तावस्था का आभास देता है। अदि ऐसा करने के बजाय बहु भोग की लालसा 
जगाए तो उसका कारण या तो सुन्दरता का अधूरापन होगा या द्रष्टा की संस्कार- 
झीनलाः । 
सीस्दर्य की भोगकादी दृष्टि संकीर्ण दृष्टि है, बल्कि यह्‌ दृष्टि कई तरह की 
सिकतियँ इक कपदी है. सुग्बश्धा को भोग ही वर्सु या भोग का निमबधथ मानते 
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बाणों में ध्रपीशरवति से डिक्म) की प्रवृत्ति पनपने की काफी सभावना होती है। 
फूल का सौन्दर्य भरे को आकष्ित करने के लिए हैँ, ऐसा तक देने बाले यह भूल 
जाने | कि भीरारग पा र्श्व से आकृष्ट होता हे कितु रंग अथवा गध अपने मे 
सौन्दर्य नही हैं । शब्द, २ पर्श, रस, रूप ओर मग्रध इं्रियो के विषय है और उन्हें 
आम्रष्ट करते है कियु सीन्‍्दर्य इन गुणों से परे की चीज होती है। प्राकृतिक सौन्दर्य 
के सबंध में इससे से कहा कि प्रकृति का सौन्दयं अंतिम (निरपेक्ष) नही हैं बल्कि 
यह ऑतरश्कि और बाह्य सौन्दर्य की उद्घोषणा है । सात्रे ने इसे इंद्रियातीत मूल्य 
कहा हैं जिसमे भूत, बर्ते मान और भविष्य के विलय से कालिक समंग्रता की निष्पत्ति 
होती हूँ । सौन्दर्य विश्व की आदर्श स्थिति की अभिव्यक्ति है और यह स्थित्ति 
बेतता (मनुष्य) का आवश्शोकरण है ! सौन्दर्य को इस प्रकार देखने से सत्व और 
अस्तित्व की ऐसी एऋत। प्रकट होती है जिसमें दर्शक सदुचिद्‌ की सम्पूर्ण एकता 
का अनुभव करता है । 
सौन्दर्य मानव-बैनना के आदर्णा (स्वतत्नता, समता, बंधुता) की अभिव्यक्ति 
है| इसीलिए सौन्दर्य को श्राएवत आनंद का स्रोत कहा जाता हैं! यह दर्शक को 
भीतर की ओर उन्‍्पुद् करके उसमे अपनी स्वतंत्रता, समता आदि की मूलबृत्तियो 
का अहसास जगाता $। यह देखने की वस्तु है, भोग करने की नहीं। इसे भोग 
बस्तु मानने बाले का लक्ष्य होता हूँ इसकी प्रेस को नष्ट करना। ग्रैस मे देह दुसरे 
की पहुच से बाहर होती है| सौन्दर्य को भोग की वस्तु मानने वाले का लक्ष्य देह 
को पाना होता है और देह को पाते ही '्रेंस' नष्ट हो जाती है । 
हमारे प्राचीन साहित्य-शास्त्र में सीन्‍्दर्य की जो दृष्टि हूँ और जिसे हम 
जाज भी अपनाए हुए हैं वहू मुक्यतया भोगवादी है। दैद्विक सौत्दये के वर्णेत के 
लिए कवियों ने शिकतर स्त्री को ही चुना और स्त्री को भोग की वस्तु साना 
गया। स्त्ती का हर वह व्यवहार सुन्दर हो गया जो पुरुष में उसके लिए चाह को 
जगाए। स्त्री के उठमे-बैंठने, चलने, अंगड़ाई लेने, अलसाने, धकने, हंसने, सोने, 
खीजने, तड़पने आदि में भी सौन्दर्य देखा जाने लगा। रीतिकालीन कविता ऐसी 
हास्यास्पद और विकारणफ्रस्त, सोन्दर्य-दृष्टि की कविता का उदाहरण हैं। स्त्री के 
कूनक-छरी सी छीणकाय हो जाने में भी अपूर्य सौन्दर्य है। उसके विरह-तप्त होकर 
श्वास-अश्वास की क्रिया मे कष्ट क्षेलने मे भी सौन्दर्य है। उर्दू और फारसी को 
कविता में सो इस सौस्दयें-दृष्टि की पराकाष्ठा हैं। वहाँ तो मौरत के पर्दे या चिल- 
मन के पीछे छिपे रहते में क्री अद्भुत सौन्दये हैं । कई लेखकों को (विशेषकर 
बगाली लेखकों को) पति के चरणों की धूल माथे पर लगाने और पति का जूठा 
खाने से भी सहान सौन्दय्य दिखाई देता है । आभूषण जो स्त्वी की गुलामी की जे ड़ियां 
हैं, सुन्दरता के वपादान हो गए । लज्जा जो हीनताबोधक भाव हूँ, स्त्री का जाभूषण 
अंग कया इते क्चज किशौर सुन्दरता की रखवाली करने वाला 'भाष मान सिया 
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गया। वास्तव में लज्डा इस बोध की अभिव्यवित है कि हमारी देह दुसरे के लिए' 
है। यह बोध स्त्री-पुरष दोनों को होता है कितू इसे स्त्री का आमृफण बसा कर 
स्त्री के मन में यह धारणा बिठा दी गई कि बढ़ मात भोग-बस्तु है भोवता कभी 
नही। प्राकृतिक सौन्दर्य को भी पुदष के मन में रवी की लाए जगाने वाले उद्वीपत्गे 
के रूप में इस्तेमाल किया गया। पुरुष के सौन्दर्य का वर्णन करने की आवश्यकता 
महसूस सही की यई । यह इसलिए कि पुरुष के सौन्दर्य की भोजता झब्री होगी और 
स्त्री को भोकता मानने के लिए कवि-साहित्यकार तेयार नही थे। वह मो भोग 
की वस्तु (आलबन) ही हो सकती हैँ, भोकता (आश्वय) नही । 

सौन्दयें की इस भोगवादी दृष्टि ने ऐसा समाज बनाया है जो प्रेस और सेक्स- 
सबंध में भेद करना सही जावता | यह ऐसा रूग्ण समाज है जो स्त्री पर किए मए 
हर अत्याचार को उचित ठहुरा सकता हैं। किसी स्त्री के खत-ठुयकर छोर 
निकलने को पुरुष के लिए आमन्नण मानकर बलात्कार जने घोर अपराधों का भी 
वह औषित्य सिद्ध कर सकता है। इसी द॒ष्टि ने हमारे समाज को परपीडारत 
(संडिस्ट) समाज बनाया है जो सती-प्रधा, शिशु-कन्या हस्था जोर सधूदत्या जेसे 
कुकर्मों को प्रश्नय देता है। प्रत्वीय भारतीय समाज की सीन्दर्य-दाप्ट भोगवादी 
रही जिसके फलस्वरूप स्त्री-पुरुष सयंध को बीज भीर खत की उपभा से देखा गया। 
बसे सभी प्राचीन समाजों की दृष्टि यही रही और बहां भी स्त्री भोग-बस्तु ही 
रही। 
प्रेम 

सौन्दर्य की अनुभूति की सबसे श्रेष्ठ अभिष्यकित है प्रेम । प्रेम उतता ही व्यापक 

शब्द है जितना कि सौन्दर्य । सौन्दर्य को भोग की वस्तु माससे बाला व्यक्त कभी 
प्रेम नही कर सकता । जैसे सौन्दर्य हमे अपने भीतर की स्वतंत्रता, समता आदि 
से साक्षात्कार करा कर आध्यात्मिक आनंद देता है उसी तरह प्रेम भी हम्परी इन 
भीतरी शक्तियों को जगाकर हमे आध्यात्मिक भूमि पर ले जाता है। सुफी सती 
की दुतियावी इश्क को रुहाती इण्क में बदल देने की साधना वस्तुत्त: प्रेम की सच्ची 
साधना है । 

प्रेम आदमी के अस्तित्व की, उसके बुजूद की घोषणा है अर्थात्‌ बह उसके 
स्वतत्रता, समता, बंधुतता के अधिकारों की सशक्त विशज्वध्ति है। प्रेम से वचित 
व्यक्ति मूखा ढूठ होता है। स्वतंत्रता, समता आदि के अधिकारों की घोषणा का 
मतलब होता है उन तमाम शक्तियों और सत्ताओं से विद्रोह जो इन अधिकारों पर 
पाबदी लगाती हैं। प्रेम का उद्गम दुनिया की सबसे बडी शवित (ईश्वर) के खिलाफ 
बिढ़ोह के होक है। आदि पुरुष और आदि स्त्री (आदम और होवा) को इसी विद्रोह 
के कारण स्वग से निक्राफ़ा गया । मद्द सुो को त्याग कर्‌ कष्ट झेसने का मार है 
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प्रेम करने बाला मेंस करते की अपनी स्वतेत्नता का कभी सौदा सही करता । बहु 
जात-यत, ध्नी-लिषस, गोरिकाने और सकीर्ण राष्ट्रीयताओं की दीवारों को तोडमे 
का हौसला रखता हे और इस प्रकार समता तथा बंधुता के अपने अधिकारों को 
जीने का सवहय करता हे । 

प्रेम इर्मानिए सबसे सुन्दर भाव माना जाता है (इसे रसराज कहा जाता है) 
क्योकि इसकी प्रदूलि न केवल अपनी स्ववत्ता को बनाए रखने की होती है 
बल्कि जिससे प्रेम किया जाता है, उसकी स्वतत्रता को बनाए रखने मे भी उसकी 
अवत्ति हाती है । प्रेमी जिस अमाब की अनुभूति करता है उसकी पूति बह प्रिय 
की स्वतंत्रता में ही कर सकता है। हम अपना झुल्य स्वय नहीं आंक सकते । मैं 
क्या हूं, कैसा है, कितना अच्छा या घुरा हु, इसे हम दुसरे के माध्यम से ही जात 
सकते हैं । लिपि के रूप में हम अपने को विषय के रूप में (तथ्यगत रूप में) नही 
जान सकते क्योकि हम एड साथ विषधि और विषय नहीं बस सकते! अपने को 
विषय के माप में जानने के लिए हमें किसी अन्य की नजरो का विषय बनना पड़ता 
है। प्रेम की चाह वाध्तव भे अन्य की निगाह में स्वीकृति पाले और इस प्रकार 
आपने की जारने तो लाट है। जीवन में किसी की सजरों में स्वीकृत न होने का 
बीज अपन जीवित की व्यगंता का बोध होता है और यह अत्यत कष्टफर एवं 
आत्यशत्पा को और ते जाने बाला होता है। किन्तु प्रेमी जय का विषय तभी बस 
सकता है जब प्रिय श्र के रूप मे उसे देखे अर्थात्‌ वह अपनी पुरी स्वतनता के 
साथ प्रेमी को परसद्त करें ॥ बंदी बनाएं गए या धन से खरीदे गए या भय से वश 
में किए गए ग्रिय की नज रो में स्वीकृति प्रेमी को संतोष नही दें त्कती क्योकि बहू 
प्रेमी का सही सुल्याकन नहीं ही सकता। अतः प्रेम की निष्पत्ति जो दूसरे की 
नजर से अपने को जानते और पाने को चाह है, प्रिय की स्वतत्रता मे ही निहित 
है । इसका अर्थ है कि जिन समाजो में स्त्री को गुलाम बनाकर रखने की प्रथा है, 
उनमें प्रेम असभव कल्पना है। 

जीवम का अत जैस निराशा है, प्रेम का अत भी निराशा है । इसका कारण 
है कि प्रेमी जब अपने को विषय के हूप में देखता और पाना चाहता है तो वह 
प्रिय को जो विषयि होता है, अपने में लीन या जब करना चाहता है ताकि वहू 
खुद प्रिय की तरह विष्रथि अनकर अपने को विषय रूप में देख-पा सके ) किन्तु 
ऐसा करते हीं प्रिय उसका' विधय बना जाता है अर्थात्‌ प्रिय का विषयिभाव लुप्त 
हो जाता है और प्रेमी का प्रयास विफल हो जाता हूं। प्रेम की इस स्थिति का 
वर्णव राधा और कृष्ण के ग्रेम के कुछ पदों में मिलता है जिनमें राधा को कृष्णमय 
होकर अपने ही दियोग में तड़पता दिखाया गया है । किन्तु जैसे निराशा के 
बावजूद जीता एक सार्थक और सृजमात्मक क्रिया है उसी तरह विफलता के 
जावजद प्रेम करता सार्थक और सजनात्मक प्रयास हूँ । दोनों अतिम मंजिल की 
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कामना क्रिए बिना सतत यात्रा का सक्रझ्प 5 ! अम का अंविम लथ्य विधय घोर 
विपय का एकत्व असभ्रव है उसी तरह जैये जीवन का बतिम ध्वय सद और खिदू 
का एकत्व असभव है किस्तु जितना संजय है उसकीला प्रकंच करवा भी सार्थक 
हूँ 

थहु कहना मुश्किल है कि गम की बड़ सक्षत उपलाोित वे वाहिक प्रेम में कमदी' 
सभ्व हैं। एक बात निश्चित है कि वेश्या-गतन में बड़ भेम मझवे नही कस यड 
परतत्र प्रिय (अर्थ से अपने प्रेम का विनिमय करते झांद प्रिग) ना प्रेम है जो 
नितांत अधूरा होता है। स्वतत्र प्रेमी-प्रिय फे अविवाडिन प्रेम में भी हमकी फेम 
सभावना है क्योकि इसमे प्रेमी और प्रिय के बीच स्थस्‍त्नवा तो बनी शटवी है 
किन्तु विषयि-विषय के तादात्म्य की संभावना कम होती है। इसमें रकनदुसरे के 
लिए पूर्ण समर्पण की भावना नहीं होती । बैबाहिक परम मे इस तादाह्म्य की 
अधिक सभावनाएं हैं, यदि विवाह स्त्नी की स्वतवता को दमन ने बरला ही । जहां 
नर-नारी समता का सभव लक्ष्य [वरतुत्त, प्राप्त कर लिया गया हो अवर्ति जहां 
विवाह के बाद स्त्री को पुरुष के बरावर अधिकार प्राप्त हों भर पत्नी को घनि के 
चरणों की दासी या पत्ति को पत्नी का परमेश्वर नही माना आता हो जहा पं मे, की 
अधिक से अधिक सफलता की संभावना है क्योकि बंबा-प बशत मे एक-दूसरे के 
प्रति मर सिटने की भावना या दूसरे के व्यक्मित्व में अपने ध्यविनश्ख भी अिलीन 
कर देने की भावना निहित होती है और इसलिए विषशि-विषय का पक सीसा क्षकत 
तादात्म्य स्थापित हो सकता है । एक-दूसरे के जिए 'उपोर्य्ति जो मार्सल के प्रेम 
का आदर्श है, विवाह में संभव हैं । 

प्रेम हवाई सबंध नही है। यह ठोस देहिक स्ंध है किन्तु यह दहिक भाग 
नही है | प्नेटोनिक प्रेम जिसमें मात्र गुणों से प्यार किया जाता हैं, महज बाहवता 
हैं। दर्शन का प्रसिद्ध सिद्धात हैं कि गुण-गुणी का थरार्थक्य नहीं हो सकता | किसी 
के गुणों को प्यार करने का मतलब हैँ उसकी देह ने भी प्यार करता। देह में जो 
भी शुचि-अशुचि तत्व हैं उन्हे समग्र रूप से स्वीकार करना। भाक, कान, आंध्र, 
होठ आदि अलग-अलग अंगों से नही, समूची देह से । इसीलिए प्यार करने बाला 
जातिगत या नस्लभत पूर्वाग्रहों पर विजय पाने में समर्थ शोवा है । प्यार का लंदय 
प्रिय की देह को अपने अधिकार, अपने संरक्षण में लेना होता हैं । इसका मतलब 
सभोग-क्रिया नहीं, देहु को सहलाना होता हैं । यह इसलिए कि देहू जो मासं-मिठ 
(चेतना शून्य) होती है चेतना के संचरण से सजीव हो उठे । सहलाने की किया 
मे प्रेमी मांस-पिंड के साध्यम से प्रिय की चेतता का अनुभव करता है जोर साथ 
ही गपने देह में चेतना के सघार को महसूस करता हैं | मांस पिंड से चेतना के प्रवाह 
के अनुभव की अभिव्यक्ति सिहरन, रोमाच आदि में होती है और यही मम का लक्ष्य 
होता है । इसके लिए शरीर के मांसल भागों निर्तव, उरोज् आदि को विशेष रूप से 
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चुना जाता है बयोकि इन शागो में चेतना के सचार का बोध तत्काल होता है। मां 
जब बह दे को पके) देंनो हे तो उससे बच्चे को भी चेतना के सचरण का अनुभवः 
हीना है और मा की भी । ब्रिय धपवित से मिलने पर हमारी सहज क्रिया होती है 
उम व्यक्ति को रुपर्श करता । हाथ मिलाना, गले लगता, चुम्बन-आर्िंगन यह सब 
सहुज क्रियाएं है। अपने सदृज रूप में इसमे कामोत्तेजत नहीं होना चाहिए । 
कामोस्तेजन में बंद सहजदा नडी रहती और स्वशे और सहलाने की क्रिया मर्दन 
ओर घर्षण की यात्रक जिनो मे बदल जादी हूँ । चेतवा के जनु भव के बजाय लक्ष्य 
ही जाता # सभोप-सुद्ध और धसकी निष्पत्ति के साथ ही चेतता के स्पर्श का सुख 
जो प्रेम का चास्तविक लक्ष्य होता हैँ, समाप्त हो जाता है और शेष बचत्ती है अवसाद 
मिश्चित सुख की स्मृति । इस प्रकार सभोग वास्तव में प्रेम का निषेध है । यह 
इच्छाशबित पर तेथ्यात्मफता अथवा भीतिकता की विजय हैं। आहार, निद्रा और 
भय की तरह संभोग (मैंवुन) भी एक पशुस्म किया है। यह शरीर की भूख है, 
मन की मुक्ष नही । मन की भूद्र प्रेम हूँ । हु 

साहित्य में प्रेम के इस आध्यात्मिक और देहिक स्वरूप का वर्णन करने के 
लिए अगाध्रा रण प्रतिभा, गहन सवेदता, उच्चकोटि के सौन्दर्य-बोध तथा उद्यम 
राग की आवश्यकता होती है। इस रूप में प्रेम स्वतंत्रता, समता और बंधुता को 
जीने का सप्ाक्‍्त माध्यम बचता हूँ और रचना महात सौन्दर्य से विभूषित होती 
हूँ। अताड़ी नेखक प्रेम का चित्रण कामोद्दीपन के लिए करता है । 

जहां प्रेंम अन्य [दुसरे व्यक्ति) के विषमिभाव क्षा स्वीकार है अर्थात्‌ बह अन्य 
की स्वतत्ता को स्वीकार करता है, वासना, उपेक्षा, घृणा और हिंसा में अन्य' 
की सवतबता का नकार है । वासना में अन्य की विषय के रूप मे चाह निहित है 
अर्थात्‌ वह अन्य को उसकी स्वतत्नता से बचित करके अपने अधिकार में करना 
चाहुता है। इसकी प्रव॒ुत्ति भोग की होती हूँ । उपेक्षा मे अन्य की सत्ता को ही 
नकारा जाता है। यह कास आादमी अन्य द्वारा विदय बनाए जाने के खतरे से 
बचने के लिए करता हूँ किन्तु इससे उसका खतरा कम नही होता, बढ जाता है + 
अन्य की सत्ता समाप्त नहीं होती ! अन्य उसे देख सकता हुं अर्थात्‌ उसे अपनी 
निगाहों का विषय बना सकता है किन्तु वहु उत निगाहों के हमले से अपनी रक्षा 
नहीं कर सकता क्योकि वहु अन्य को नही देखता । बिना देखे देखे जाने की स्थिति 
अरक्षित बना देती हैँ । घृणा अन्य की सत्ता के प्रति असहिष्णुता का भाव है और 
उसकी गति हिसा की ओर होती है । यह प्रेम का विपरीत भाष है! 

इस प्रकार हमारा भाव-संसार अन्य के साथ हमारे संदधों का परिणाम है । 
समाजिक प्राणी होने के नाते हमारा अन्य की सत्ता के साथ प्रोकार होता है, 
इसलिए कि हम अपने को, विशेष कर अपनी देह को, दूसरों की नजर से ही जात 
सकते हैं। हम विफृथि के रूप में अन्य को विषय बनाते हैं भौर अन्य भी विषयि 
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होते के कारण हमे विधम बलाता है । विषयि-विवय के इसी उम्र से सभी संबधों का 
निर्माण होता हैं और ये सच, प्रेम, धुणा, कोच, भय आदि भावोनअमुभादों के रूप 
में व्यक्त होते हैं । साहित्य में इस भाव-गसंसार का सिचना विशेद और वार 
वर्णन होता है, लता उतनी ही सुन्दर बइसली हैं। किस इसके लिए, भावों 
अनुभावो का उल्लेख मात्र कर देता काफी नहीं होता जिसा कि हमारे रीडिकालीन 
लक्षण ग्रथों में हुआ हैं) । भाव, विभाव-अनुभाव और संभारी भावों के सभीग से 
रस की निप्पस्ति के सूत्र ने इस तरह के साहिग्य का प्रेरणा दी है । किस्तु इनका 
सयोग मात्र कर देने से रचना अच्छी नड़ी बन जाती । जब तक इन भाषो-बनुभावों 
को जन्म देने वाले विषमि-विपय ढूंढ का विशद चित्रण तहीं शेगा, उसमे प्रभावों- 
त्पादकता नहीं आएगी । 


अन्य के साथ समूहगत संबंध 


अन्य के साथ हमारा संबश्न व्यक्तिगत ही नहीं कोता है, समुह्यत्त भो होता 
है। मनुष्य व्यक्ति होने के साथ-साथ किसी समझ का सदस्य भी ता है । यह 
समुह एरिवार, कब्रीला, गांव, धर, राज्य, रष्ठ, बरगे, वतन, भ्मिक मंगदन 
कुछ भी हो सकता हैं और इस समूदों में भी परहपर विध्रय विषय 88 चचता 
हैं। विषदि के रूप में हुम' और विषय के रूव में 'बे' के ध्वज बनने वाले हस हू 
को हम सूपरिचित 'वर्म-सघर्ष से भी अभिद्ठित कर सक्षने हूँ । 
इस दढ़ मे व्यक्तिगत राग, हुए, प्रेम, घुणा' आदि के शा समूहगत रेप 
धारण करते है जिनमे मंत्री शब्रता, अलगाव, अविश्वास, भय, बुद्ध भादि की 
सामाजिक-राजनंतिक समस्याए पैदा होती हैं । ये समस्याएं भी गादितव का विषय 
होती है ओर इससे कस्ती काटकर केवल व्यक्षिगत संबंधों तक साहित्य को सीमित 
रखना साहित्य की संकीर्ण दृष्टि है । 
जिस प्रकार व्यक्तिगत संबंधों के तनावों का समाध्चान ने कर पाने के कारण 
व्यक्ति कई प्रकार के मनोरोगों और विक्ृतियों का शिक्षार हो जाता है उसी 
प्रकार सामाजिक सबधों के तनावो का समाधाव ने होते से सामाजिक बिकृतिया 
आती हैं। साहित्य का काम इत विकृतियों का यथार्थ चित्रण करके इस्हें समाज 
के लिए उद्घादित करना या प्रकाश में लाना होता है। इससे समाज में इन 
विकृतिसों के संबंध मे चेतना पैदा होती है और बदलाव की प्रक्रिया शुरू होती 
है । साहित्यकार का काम सीधे तौर पर समाधान' प्रस्तुत करना नहीं होता । 
उपदेश देने की अदा मे प्रस्तुत समाघान से पाठकों की स्व॒तत्रता का व्याधात होता 
है। लेखक का काम पाठक में स्ववत्र सोच की प्रक्रिया को तेज करता हैं पाठक 
के ऊपर हावी हो जाना, उसे खुद सोचने का मौका न देना, अच्छे लेखन के लक्षण 
नही है । इसीलिए जिस लेखन में पाठकों की भावनाओं को उभाड़ कर उन्हे अश्रु- 
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विमोत्रत आदि की अपस्मा रक स्थिति में पहुचा दिया जाता है (जैसा कि आमत्तौर 
पर फिल्मों में देखा जाता हैं) उसे अच्छा नहीं माना जाता क्योकि भावावेग 
पाठक की सोचने में असमर्थ बनाने हैं। सामाजिक समस्याओं के प्रति लेखक का 
सरोकार पात्रों अबया कधा-योजना के माध्यम से व्यक्त होना चाहिए न कि 
झापण था उपदेश द्वारा 

प्रसिद्ध लेखक स्थितियों में बदनाव लाने के लिए, विश्व को अपने ढग से 
बदलने के लिए लिखता हैं। यह वर्तमान स्थितियों में अभाव (लेक) देखकर उस 
अश्ञाव की पूर्ति का लक्ष्य सामने रखकर रचना करता है। इसलिए वहु अपने 
पाठकों मे उम्मीद करता है कि वे उस लक्ष्य की निष्पत्ति भे सहायक हो। वह 
पांकों का मनो रजन करने के लिए, उन्हें हसाने-रलाने के लिए, उनकी ऊंब' मिटाने 
के लिए, उनकी मांग के अनुसार भोग-सामग्री उपलब्ध कराने के लिए नही लिखता 
है। बह पप्रभोकता माल का निर्माता नहीं होता | वहू ऐसी चीज का सृजन करना 
साइता है जो सार मानव-्समाज की भजाई के लिए हो। लेकित उसका यह काम 
अबुद्ध पाठक की मदद के बिना पूरा नहीं हो सकता और वह भी तब जब' पाठक 
उसके शुद्ध किए गए काम को उम्तकी परिणति तक पहुंचाते के लिए स्वत्तंत्र मन से 
साथ ये ।हर्सालिंश लेगक के लिए यह बहुत जरूरी है कि जहा अपनी स्वतन्ता 
धर पाठक की माग को ह्ाबी से होने दे वद्ठा पाठक की स्वतत्रता को भी भभिभूत 
ने करें। उसकी अपील पाठक की भावनाओं को नहीं उसके विवेक को होनी 
चाहिए । 

लेखक का काम समाधान प्रस्तुत करना नही है, इसका यहू मतलब नहीं कि 
उसे समस्याओ के मूल्ठ में जाकर उनके उपचार के सबंध में अपनी राय बनाने 
या अपना सलथ्ष्य तथ करने की भी जरूरत नही है! यह काम तो उसे करना ही 
पड़ता है क्योकि इसके बिना वह भविष्य को चुनने या लक्ष्य निर्धारित करने का 
काम नहीं कर सकता जो सृजन की अनिवाये शर्ते है। किन्तु अपने निर्णय को वह 
पाठकों पर नादता नहीं है बल्कि स्थितियों का विश्लेषण करके बहु पाठकों को 
अपना निर्णय लेने के लिए प्रेरित करता है । 

विभिन्‍न धरक्ार के सवधों की सही दृष्टि न होने के कारण इसे समय हमारे 
समाज में कई विकृतियों से प्रवेश किया है। इनमें से कुछ प्रमुख विक्ृतियों पर 
विच्वार किया जा सकता है| 


देह और आत्मा के संबंध की विक्ृतियां 


भारतीय समाज में देह को नश्वर और गहित और आत्मा को सुख-दुख, 
जरा-म्ृत्यु से परे शुद्ध, बुद्ध और निर्मेल माना जाता रहा है। देह पिंजड़ा है और 
आत्मा पछी जो पिजड़े के मंदर-बाहर आता जादा रहता है | दोनों के बीच इतना 
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पार्थक्य है कि आत्मा की सुक्षित के लिए बैहे का उापीडेश उचित चने जाया इस 
दहित के अतिशय के कारण हझृतपा आदि मुझ कृत्वी का श्ीपचत् २ सिद्ध किया जा 
सकता है क्योंकि हत्मा चोला बदलने की तरह हाजि-रहित बन जाए है। आन्या 
की मुक्ति के लिए तर-बलि या पशु-बलि तो वी दी जाती थी ।किनी पदों पुरुष के 
हाथ से वध को आत्मा की विनुक्तित बट कर उचिस इट्रावे बाली कहानियां भी 
हमारे प्राचीन ब्रधों में मिल जाती हैं | से विंहति का सबसे मवावत्ञ रूप है 
वर्तमान जीवन के कृष्ठों त्वा मानव-कृूल अथ्या ब्यवस्था>त्त अन्याव-शत्पाचार 
को आत्मा के पूर्वेजन्म के कमों के फल का झूप में देखना । गढ़ लियनिवाद जादमी' 
को एकदम अवश बना देता हैं तथा उसमे अपती ह्घिलि से सुधार करते को इच्छा 
मर जाती है। 

देह और आत्मा में भेद अवश्य है कितू दोनों एक दूसरे पर विर्भर है । एक के 
बिना दूसरी नहीं रह सकती । दोनो में भेद यह है कि दीनीं थी अछरओडें अतंग- 
अलग हैं। गरीर की भू और आत्मा की भूछ मे अंतर है। ने शरीर का धूल मृष्स 
करके (भोग से) आत्मा की भूख शात की जा सकती है ओर से आश्मा की भूख 
शात करके (ज्ञान, खितन आदि से) सरीर को भूख को सात $िया जा सकता 
है। शरीर की पीड़ा और आत्मा (मल) की पीड़ा मे भी हुर काई स्फट भैद कर 
सकता है | शरीर के रोप और मन है रोग भी अवश-अलग होते है । किसु आत्मा 
शरीर के बिता कुछ नही है भौर जरीर आत्मा के बिना लाग या गिट्ठी है । 

पश्चिमी सभ्यता जिसे आधुनिक सभ्यता और बेंशासिक सभ्यता भी करा 
जाता है, बेह को ही आत्मा मालसे की दूसरी अतियादी दस्टि अगपनाती है । चैज्ञा- 
निक खोजों ने देह का सृक्ष्मातिसूक्ष्म विश्लेषण किया भौर आत्मा या मन की सारी' 
क्रियाओं को भी भौतिक या रासायसिक परिणामों के रूप में देखा । इस दृष्टि की 
विक्रति भोगवाद के रूप में प्रकट हुई जिसमें शरीर की सागो की झधिकाधिक 
तृप्ति का भाव था । इस भोगवादी दुष्टि ने झात्मा की सबसे बढ़ी भुख (स्वतंत्रता 
समता और बंधुता की भूख ) की उपेक्षा की। उसने गरीर की भूख की तृप्ति के 
लिए, उपभोगवादी समाज की जरूरतों को पूरा करने के लिए, कमजोर देशों को 
लूटने, उनकी स्वतंत्रता को छीनने, महाविनाओ के हथियार जमा करते तथा पर्था- 
बरण के विनाश का काम किया जिसके कारण आज माचव-जाति का अस्तित्व ही 
सकट में पड़ गया है । 

अस्तित्ववाद देहू को आत्मा का अतीत मानता है जो सिरतर उसके साथ 
रहती है। आत्मा कोई भी काम देह के बिना नही कर सकती कितु वह देह के 
निर्देश को मानने के लिए बाध्य नहीं है। उसे देंहु की सीमाओं में काम करना 
पड़ता है कितु उसका प्रवास इत सीमाओं को तोड़ने का होता है। देह और आत्मा 
के बीच दिरंतर चलने कले इस हद का बंत मृत्यु है जिसमे न वेह, देह रह जाती! 
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है और ने आत्मा जनशबर आत्मा के रुप में) शेप बचती है। 

अपनी देह से प्यार कर्ता [दिह अन्य के प्यार का विषय है) भात्मरति का 
विकार है और अपनी देंढे से भुगा आत्महत्या की शोर ले जानेचाला भाव है। देह 
को आत्मा का साधते अर्वात्‌ ध्येप्र का साधन मानना सम्यक दृष्टि है किंतु देह को 
आत्मा मानकर उसी की पूदा करना भोगवाद है । देह को नकारना हिसा की 
प्रबुति की आमंत्षित करवा है हमारे दर्शनों का निचोंड और अध्तित्ववाद का 
दिचोइ एक ही है और वह यह कि देह की आत्मा मानना अज्ञात और दुखों का 
मूल हैं कितु जदा हमारे दर्शनों सें देह और आत्मा के बीच आग-पानी का सबंध 
माना गया अस्तित्ववाद में वोनो के सहअस्तित्व को स्वीकार किया गया। 


स्त्री-गुरुष सबंध की विक्ृृत्तियां 


हमारी अधिकांश बेयक्तिक और सामाजिक समस्याओं का मूल स्त्री-पुरुष 
संबंधों की अमगतियों में है। स्त्री-पुरुष संबंधों में समता की दृष्टि की सर्वश्रेष्ठ 
बह्पता अर्थनारोग्र की कल्पना है जिसके अनुसार स्त्री मे आधे गुण पुरुष के 
और पुदय में जाये गुण स्त्री के हीं। लेकिन इस आदर्श कल्पना की ओर मातव- 
सभाज कि वढ़त का अभी कोई प्रमाण नही मिलता । जिस भारतीय समाज से यह 
कह्यता आई उसमे तो री को पशु का दर्जा ही दिया गया। पश्चिमी सभाज में 
की स्त्री को हीस-सैक्स ही माला गया । अन्‍य समाजो की स्थिति भी लगभग यही 
है। मारो-प्रधान समाज यदि कभी रहेहोगेया आज भी कही होगे तो उनकी 
स्थिति कसी होगी बह कहता सुश्किल है ! कितु यदि वहा इससे उल्टी स्थिति होगी 
तो बह भी अच्छी नहीं होगी। संभवत. इसीलिए नारी-प्रधान समाज लुप्त है 
गए । 

स्त्री-पुशथ संबंधों की दो विक्ृतिया आज प्रबल रूप में हमारे सामने हैँ--पुरुष 
का अहंकार और स्त्री का दैस्य । वस्तुतः ये एक ही समस्या के दो पहलू है। मे पुरुष 
को भोवता और स्त्री की भोर्या सानने के परिणास हैं। यह रत्री से सानव-चेतना 
के (जिसका स्वभाव स्वतंत्रता, समता और बधुता है) तकार का फल है। फिल्म, 
भेलीविजन और विशञापत-अचार आदि के माध्यमों ते दो स्त्री को भोग-वस्तु के 
रूप में प्रस्तुत किया ही है, साहित्य में भी अधिकतर यही हुआ है । फिल्मो की 
भूमिका इसमें सबसे अधिक भौंडी है, विशेषकर इनके गीतकारों की, जिनमे स्त्री 
के स्वाभिमान को ध्वस्त करने की होड़ रही है। क्या आएचयें यदि इन फिल्‍मी 
तथा अन्य दुश्य-प्रचार साध्यमो से एकमात्र सस्कार ग्रहण करने वाली युवा पीढिया 
सैब्स-सबंधों के मासलो मे रोगी हैं। प्यार जो जिंदगी का सबसे सुदर वरदान है, 
उनके लिए इतना ही अर्थ रखता है कि शारीरिक भूख्र की सृष्ति हो। पदि इसके 
साथ धन, मान-सम्मान भी प्राप्त हो तब तो कहना ही क्या ? प्यार के लिए दे जाति, 
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धर्म या खानदान छोडा जा सकता है, न मांनवाप से मिलने बाली युख्-गुविध्नाओं 
का त्याग किया जा सकता है, त कष्ट झेला जा सकता है शीरन अपने पुरुष “अहंकार 
में कोई कमी की जा सकती है। विवाह कूल मिला कर रत्री की युद्ध में जीतने या 
अपहरण करते का प्रभाव छोड़ते हैं। जमे ही विवाह मम्पस्त होता है, सती दादी 
बन जाती है। यह प्यार नहीं, प्यार का विद्रप दे क्योकि प्यार की सच्ची जन- 
भूति प्रिय की स्वतंत्रता में ही संभव है । 

इस समय सारे विश्व में समता की भूख प्रबल है । जाति और नस्न थी 
समता के आंदोलन के साथ तर-तारी समता का आदोलन मानव-समाज ये नई 
क्राति की दस्तक दे रहा है । इस काति से स्त्री-पुदप संबंधों मे आसूल परियर्तेन 
होगा। साहित्य को इस क्राति का वाहक बनना पड़ेगा । इसमे लिए आवश्यक है 
कि सौदयें की भोगवादी दृष्टि को त्यागा जाए, स्क्री-पुर्प समंध से किसान-खेत को 
प्रकीर्ण दृष्टि के विपरीत समता के सबंध की स्वस्थ दृष्टि अपनाए जाए । 


काल के साथ संबंध की विक्वृत्तियां 


हुर मनुष्य और हर समाज की काल के साथ सूंगल संबंध्र स्थागित करना 
पडता है। जीवन अतीत से अनागत की और चंदन बाला कम हैं। यहें जेपर्न 
प्रवाह है । वर्तमान अतीत से कटकर नहीं रह सकता और से बह भकिय की और 
गमत किए बिना $क सकता है ! वर्तमान को तत्क्षण के छाप में पटना जम्भर्य 
है क्योकि वह ठहरा हुआ नहीं होता, वह गति के रूप में ही रहू सबता है । यर्ने- 
मात अतीत का निषेध है, उसी तरह जैसे चिद्‌ सद्‌ का निर्षेश्न है किंतु मैंसे सद्‌ के 
बिना चिंद्‌ नहीं रह सकता उसी तरब अतीत के विया वर्तमान नहीं रए५ सकता । 
इसका निहिताथ है कि हमारा हर निश्चय (भविष्य का चुवाव) क्षतित के सदमे 
मे, उसे ध्यान मे रखते हुए, द्ोता चाहिए कितु यह निश्चम अतीत के दवाव से 
आकर नही किया जाना चाहिए। ज॑से चेतना देह की सीमाओं को भददेवजर रख 
कर अपना लक्ष्य चुनती है कितु देह द्वारा निर्देशित नहीं होती [नही होनी चाहिए) 
उसी तरह अनाग्रत का चुनाव या कर्म का संकल्प अत्तीत के दआ्षव में नहीं किया 
जाना चाहिए । 

काल के साथ इस सुसंगत संबंध को ते अपना पाने के कारण आदमो 
अतीत के बदले चुकाने या अतोत को पुनर्जीबित करके उसे वर्शमात की 
तरह जीने का प्रयास करता है और प्रतिशोध् की जाग में जलता है। मानव 
सभ्यता के इतिहास में होने वाली अधिकांश हिंसापूर्ण घटनाएं अतीत के यदले 
चुकाने या अतीत को वर्तमान की तरह जीने की कोशिशों का परिणाम है। दुनिया 
में चले कुसेड, जिहाद और धर्मयुद्ध इसको मिसालें है। हमारे वर्तमात में राम जस्म- 
“भूमि और बाबरी मस्जिद का ब्रिवाद भी इसी सदोष काल-दुष्टि का परिणाम है। 


साहित्य की कुछ प्रमुख घारणाए : पुनविचार / 8]' 


भविष्य संभावना हैं। भविष्य उसी का हो सकता है जिसकी संभावनाएं हैं 
ज़िमे अभी कुछ होना है । जो हो चुका (जो अतीत बन गया) उसका भविष्य नही 
हों सकता । अतः असीत को पुनर्जीवित करने का प्रयास व्यर्थ है। हमारा अतीत 
स्मृति के रूप में, इतिहास के रूप भें हमेशा हमारे साथ रहता है। वह भविष्य का 
मार्म सथ करने में सहायक होता है लेकिन वह भविष्य नही बन सकता क्योकि 
बहू शंद की तरह राम-द्रेष से परे है । 

शम्लिग्त जीवन में भी जब हम अतीत को अपने वतंमान से अलग नही 
करते अर्थात्‌ अतीत को वर्तमान पर हाथी होने देते हैं तो मनोविकार का शिकार 
होते हैं। अपने प्रियजन की मृत्यु के बाद हम उत्तके शव को आग या मिट॒टी के 
हुवाजे कर देते है और धीरे-धीरे उसे अपने वर्तमान से काटकर उसकी याद को 
स्मृति के सर्भ मे धकेल देते हैं। जो ऐसा नही कर पाते उनका मनोविकार प्रस्त 
होना अवए्यभावी होता है । दिक और काल के साथ हमारा सबंध कर्मकांडो और 
धामिक अनृष्छानों का विधय नही हैं (जैसाकि कुछ भारतीयता-प्रेमी बताते है), 
यह संबंध देिक व्यवहार से है। दिक्‌ के साथ हमारा व्यावहारिक सबंध अपने 
संसार को कम और विभ्यास देता है। चित्रकला में स्पेस के उपयोग में इसी दिक्‌- 
सबंध की अप्वश्यकता पड़ती है । 


निज-पर संबंध की विकृतियां 


निज का अस्तित्व पर के अस्तित्व पर तिभेर है। मैं क्या हूं, केसा हु इसका 
निर्धारण में खूद मही कर सकता, इसके लिए सुझे दूसरे पर निर्भेर होना पश्षता 
है। मुझे यदि अपने आप को जानना है (जो मेरे जीवन की सबसे बडी चाह है) हो 
मुझे पर की उपस्थिति की कामना करनी चाहिए, पर का मेरे प्रति प्रेम-भाव है तो' 
भी और शत्रु-भाव है तो भी। शनत्रु-भाव वाला पर भी मेरे व्यक्तित्व के किसी 
पहुलू का देखता है जो शायद प्रेम-भाव वाले पर को नहीं दिखाई देता । इसलिए 
शश्रु-माव वबाज़ा पर भी मेरे लिए उपयोगी है। उसकी उपस्थिति को समाप्त 
करके, उसे सा, द्ववा आदि द्वारा दूर करके मैं अपना ही अहित करता हू । 

पर की वश में करते मैं उसके माध्यम से अपने लिजत्व को पाता हूं । इसका' 
एकमात्र रास्ता है प्रेम | हिसा इससे विपरीत रास्ता है जिस पर चल कर मै पर 
का अस्तित्व समाप्त करता हूँ और अपने निजत्व को पाने में विफल रहता हूं । 
शभ-भाव वाले पर को वश में करने की संभावनाएं होती है । इत सभावनाओं को 
प्रेम के माध्यम से ही प्राप्त किया जा सकता है। दिसा पर को वश में करने की सारी 
संभावनाओं को समाप्त कर देती है। बसे हिंसा भी पर को वश में करने के उद्देश्य 
से की जाती है। हिसा करने वाले का लक्ष्य होता है कि शत्र्‌ उसके वश में हो जाए 
और उसकी बात माने किंतु इसकी परिणति दृत्या है. पर की अनुपस्थिति है, जो 
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उसके उद्देश्य को पूर्ण बिफल हना देनी है 

मानब-जाति ने सिजल्‍पर सबंध के लचाथी के समायात के हित अधिकतर 
हिंसा का रास्ता अपनाया हैं जिसके वारण अद्बद खुद्धा और जत्याथारों से 
मानव-जाति पीडित रही है । सकल इससे घृणा, देय आदि का अंन नहीं हा, 
बल्कि वृद्धि ही हुई । हम इन समस्याजों का बेर समाधान प्रेम और अहिसा 
के मार्ग पर चलकर कर सकते है, भने ही यह रास्ता जबा हों जोर 7मारे बेन तथा 
हमारी सहनशीलता के लिए चुनौती उपास्यत करता हो। इस प्रकार निजन्पर 
सबंधो के समाधान के लिए (द/-रहित और वर्ग-रक्षित समाज की काति के लिए 
भी) हिंसा के मार्ग की असफलता दिश्चित है । सभी अस्वित्ववादी सेखकों ने 
इसे स्वीकार किया शिसके कारण वे रक्त-क्रीति के प्िड्धांस को मानने बाले साम्य- 
वाद से दूर हो गए। कितु ये अपने संघभ में (प्रतिरोध आदोलन में| आला के 
मार्ग के प्रति पूर्णतया प्रतिशत नहीं रहे । इस मार्ग का संर्वोचनम उदाहरण गांधी- 
लोहिया ने ही अस्तुत किया थो आपने वाली मानब-सञ्यतता वेग सुक्ध आधार बने 
सकता है | 

मिज-पर के संबंध का एक आयाम भाषा हैं। भांवा अस्य शाकित के व्यवितत्व 
को स्वीकार करने करी घोषणा है। साक्षे के शब्दों में "मैं अपनी झावा को नहीं 
समझता है, उसी तरह जैस मैं अपनी देह को जो दूसरों के जिए है, भी जानता 
हु ।” सात्षे का कहना है कि शब्द जब बोला या लिखा जाता है तो पर्चित्र होता है 
किन्तु जब वह दूसरे के पास पहुचता है तो बहू जाए बन जाता हैँ । इसका निहिताने 
यह है कि लेखक को अपनी भाषा की शक्ति जानने के लिए पाठक पर निर्भर 
करना पड़ता है । इसके अतिरिबत इसका एक निहिता्थ यह भी है कि भाषा के भी 
दो रास्ते है--प्रेम का और हिंसा का। प्रेस की भावया का लक्ष्य भिन्‍मे विचार के 
व्यक्ति को अपने अनुकूल बनाता होता है और हिंसा की भाषा का लक्ष्य विरोधी 
को ध्वस्त करता होता है | यह्‌ विरोधी के विनाश, उसकी अनुपस्थिति की दिशा 
में प्रयास है जो उसे अनुकूल बनाने के सक्ष्य को विफल करता है। ग्रह रूठी हुई 
महबूबा की हत्या के समाव पागलपव है । भाषा (शब्द) की हिंसा शस्त्र की हिंसा 
से भी ज्यादा भयानक होती है । इसका एक उदाहरण है हिन्दू-गास्त्री द्वारा मन 
अथवा धामिक शब्द के भाध्यम से स्त्री-शुद्र की हिसा जिसमे हजारों साल से उन्हें 
स्वाभिमान और गवं से वंचित कर रखा है । बहु एक तरह से हत्या ही है । विरोधी 
पक्ष के विचारों के प्रति असहिष्णु होकर कुतकों और वितंडावाद करता या थाली 
देना भी शाब्दिक हिसा है। आदमी इसका सहारा तभी जेता है लत बहू अपने को 
बवेरीधी पक्ष की तुलना में कमजोर पाता है। 

संबंध अनन्त हूँ इसीलिए जीवन अनत है । इस अरन॑द्रता के पीछे है मानव- 
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बेतता की स्वततना जो अननुभेय है । मानव कब क्या करेगा, कैसे व्यवहार करेगा, 
सहा ते तो पू्नसूमान लगाया जा सकता है और न उसे नियत्रित और निर्देशित 
कया जा गहता है। चुकि साहित्य संत्रधी की तलाश करता है बतः साहित्य में 
मिता नई-मई बुदौतिया उपस्थित होती पह़ेगो । हर नई पीढ़ी को सर्जक प्रतिभाओं 
को अपने समय 7 लर्ई चुनीतियों का सामना करना होगा। 


कला 
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हर रचना की तियति उम्का भघूरा रह जाता है। गक नी इसलिए कि कोई 
भी सत्ता या वस्तुस्थिति मानब-चैनना के समक्ष पूरी गर? अनाबल रही होती। 
चेतना उप्तके कुछ पहलुओं को ही देख सकती है । दुसरे इसलिए भी कि मानथ ने 
अभी ऐसी भाषा का विकास नही किया है जो उसके अहसासोी को पूर्ण का से ध्यक्त 
कर सके । इसीलिए किसी भी रघताकार को अपनी रचता से पूर्ण सत्मितह़ीं 
मिलती है । इस मायने में मेरी यह पुस्तक भी अधूरी है| 
लेकिन रचना के अधूरेपन को भरने का काम पाठक करता है बशतें कि पाठक 
स्वतंत्र मन से उसे ग्रहण करे। लेखक की स्वर्तत्रता रखता को जन्म देती # और 
पाठक की स्वतंत्रता उसे पूर्णता की ओर ले जाती है । किन्तु यह तब होता है छत 
पठन सृजनात्मक क्रिया बनती है, जब पाठक अपनी स्वतश्रता को हर तरह के 
दबावों से भुकत रखता है। यदि वह रचता की किसी मजबूरी में पढ़ता है [जैसे 
परीक्षा या समीक्षा की मजबूरी) या प्रचार-विज्ञापन अथवा किसी बडे समीक्षक 
की टिप्पणी से प्रभावित होकर पढ़ता है वो बहू अपनी इबसंबता का प्रयोग वहीं 
करता और इसीलिए रचना के अधुरेफ्न को पूर्णता की ओर मे छाने +रे अपनी 
भूमिका नही निभा सकता। कोई भी साहित्यिक रचना विद्यार्थियों द्वारा परीक्षा 
की मजबूरी से पढ़ी जाए था चचित-पुरस्कृत का लेवल लगाने के आद कुसुह्टल को 
तृप्ति के लिए पढ़ी जाए तो यहू उस रचना था उसके रखनाकार के लिए विशेष 
सम्मान की बात नहीं हो सकती क्योकि इससे रचनाकार का उद्देश्य सिद्ध नहीं 
होता। रचनाकार का उद्देश्य होता है कि जो प्रक्रिया उसने शुरू की है उसे कोई 
सही परिणति की ओोर ले जाए और यहु काम पाठक की स्वत बला ही कर सबःती 
है। इसीलिए जहां लेखक अपनी स्वतंत्रता से कोई समझौता किए बिना, हुर तरह 
के दबावों और प्रलोभनो से मुक्त रहकर लिखता है, उसे ऐसे पाठक की तलाश 
होती है जो हर तरह के दबावों से भक्त रहकर रचना को पढ़े । यदि ऐसा एक भी 
पाठक लेखक को मिल जाता है वो उसकी रचना अपनी सा्ंकता प्राप्त करती हैं। 
की यह उपसब्धि दी उसका छसली सुख है. इसकी तुलना में पुरस्कार 
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सम्पान हरेव है । 

लेकिन अग्री-कर्री (या भक्मर) लेखक भो पाठक की स्वतंत्रता पर हावी होने 
लगता है यी उमकी स्वतबला को प्रभावित करता है । सुनियोजित ओर सुविचारित 
हंग मे पाठक की भावनाओं के साथ खेलना, गबइ-चमत्कार या भाषा की कला- 
बाजियों से पाठक की अभिभूत करना अथवा उसे अपने पाडित्य से जातकित करना 
इसो दिशा के प्रयास होते है। मैं इसे लेखन का दुर्गुण मानता रहा हु हालांकि मैं 
विश्वास के साथ नही कहू सकता कि से इस बीमारी से पूरी तरह मुक्त हू । तथापि 
क इस बीमा दे के प्रति हमेशा जागहक जरूर रहा हू । यदि यह इुर्गूण इस पुस्तक 
में प्रयेग कर य्रया हो तो मैं प्रबुद्ध पाठक से उम्मीद करूंगा कि वहू इसे मेरी 
कमजोरी मानकर नजरअदाज कर दे । 

जैसाकि मैंने गुरू में कहा था यह पुस्तक वेचारिक संकट से बने घटाटोफ 
कुहासे भे भविष्य का रास्ता टटोसमे का प्रयास है । ब्चएन में घने बीहड़ जगल मे 
घटती के बल चलकर, काटो से दाथ-पेर मुह छिदवाते हुए रास्ता दूढ़ने का अनुभव 
प्राप्य किया था | मुझ याद है वहू जितना यातना-भरा था उतना ही सतोषदायक 
भी दालाकि उस बीहुछ में मेरा प्रयास हल्की-्सी खरोच से ज्यादा नहीं था।न 
जाते मेरे बाद खितते ही बच्चों ने अपनी नन्‍्हों-नन्‍्हीं खरोचों से उस जंगल को मापा 
तब कहीं श्र्टां फगर्रडी जैसी कोई लक्कीर उरी थी। यह पुस्तक खरोचर बनेंगी, 
गह्टे उम्मीद लेकर चलना क्षपने को छलना है | लेकिन क्या प्रयास अपना ओऔचित्य 
स्वर्य नहीं होता ? क्या स्थितियों से अनासक्त रहते हुए या उन्हें मात्र झेलते हुए 
जीने की अपेक्षा उन्हें बदलने के लिए हाथ-पर मारना बेहतर नहीं हैं? इस कोशिश 
में मैंने इस पुस्तक के निष्कर्ष के रूप मे जो कुछ पाया वह नितात मेरा है और मैं 
इन निष्कर्पों को किसो के ऊपर थोपनता अनेतिक मानता हू । 

मे मानता हू कि विश्व का समस्त महान साहित्य स्वतत्रता की चाह से प्रेरित 
है। इसका मतलब यह नहीं कि इस अकार के साहित्य की संभावनाएं चुक गई है । 
स्वतंत्रता का संघर्ष शाश्यत संघर्ष है। यह ऐसा युद्ध है जो कभी खत्म नहीं हीता 
और इसके लिए प्रतिक्षण नया मोर्चा लेता पड़ता है। गुलामी के जनते रूप हैं । 
बाहरी गुज्नामी से अधिक लेखक को भीतरी गुलामी से लड़ना पडता है । इसमें हार- 
जीत का फैसला नहीं होता, केवल युद्ध होता है और इस युद्ध से बचने की कोशिश 
छव्स लेखन है तथा यहे लेखक की आत्महत्या है । समता और बधुता का युद्ध भी 
चास्तव में स्वतंत्रता का ही युद्ध होता है। इस युद्ध की केवल रणतीसि किचित 
भिन्‍न होती है । समता की चाह के साहित्य के लिए विषमता की यातना का तीघ्र 
बोध जरूरी है। इसमें तिक्तता और उम्रता अनिवार्य हैं। बंधुता की चाह वेसे तो 
हुर साहित्य में निहित होती है किल्तु देश और, काल की सीमाओं का पारयमत' 
करने याह्ता विशिष्ट प्रकार का साहित्य भी लिखा भरा शकता हूँ. महान रोमास 
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और फंतासी कथाए इस प्रकार का साहित्य हीती हैं। उच्च कोटि का बास- 
साहित्य भी इस शेणी मे आता है | 

स्वतंव्ता को जीने का एक मात्र रास्ता है विद्रोह! इनर्षेद्, अगर्योग, 
बहिष्कार आदि विद्रीह के ही रूप हैं। श्स विद्रोह का अखिवास्मक होना जरूरी 
है। प्रेम विद्रोह का सर्वेश्वेष्ठ रूप है। प्रेम अपनी स्वतश्नता की घोषणा भी है और 
दूसरे (प्रिय) की स्वतत्रता की प्रतिबद्धता भी । स्वतत्रता को जीने वा अर्थ ह कष्ट 
और त्याग के रास्ते को चुनना । सुख-सुविधा की खाह का मतखब है कियी वे किसी 
रूप में गुलामी को आमत्रित करता । 

साहित्य का सौंदर्य (उसका सत्य और शिव भी) स्वत्तनत्ा, भमता जोर खधुवा 
की अभिव्यवित' का परिणाम होता है! जिस अनुपात मे विसी रथना भें हमे इसकी 
अनुभूति होती है उसी अनुपात में बहु रचना हमारे लिए नुदर दाती है । रसाश्मकूसा 
और रमणीयता भी इसी में निश्चित होती है + 

राजनीति अथवा धर्म के सक्ष्यों के लिए साहिस्थ का सन मारना सैर 
साहित्यिक काम है क्योकि साहित्य के लक्ष्य पृत दोमो के सक्ष्यों के विवरीय शोते 
हैं। राजनीति, धर्म जहां स्वतंत्रता, समता आदि पर अंकुश झगाते है, उ्पात्ध्य का 
काम इन अकुशों को तोड़ना होता है । 

साहित्य मे स्त्री-शूद्र को आश्रय या तायकत्व का द्रज दिना, उसे आलंबन या 
विषय के रूप में नही, विययि के रूप में प्रस्तुत करवा, वर्हमास शोर भविष्य के 
साहित्य के लिए सबसे बड़ी चुनौती है। इस कसौटी पर जो रचना थरी उनरेंगी 
उसे किसी आलोचक की बैसाखी फी जरूरत नहीं डोगी । 

साहित्य के दादाओ की भूमिका बदा करते बाले भाशोचको एवं समीक्षकों 
के लिए जहां सात्रे का विशेषण, कब्रिस्तान का चौंकीदार' सटीक बैठता है अर्ा 
सच्चे आलोचकों और समीक्षकों का होना किसी भाषा के लिए गोश्य की बाल भी 
है। यह लेखक और पाठक के बीच महत्त्वपूर्ण कड़ी है। लेकिन यह भूमिका 
आलोचक तभी निभा सकता है जब वह अपने पूर्बाश्नह्ों से ऊपर उठने की क्षमसा 
रखता हो । 

मुझे लगता है कि हिन्दी लेखक आम तौर पर सामान्य पाठक के लिए नहीं 
लिखता। लिखते समय बहू इस बात के प्रति सचेत फोता है कि उसकी रबना 
सेखक बन्धुओ, समीक्षकों, साहित्य के विद्वानों था चिद्याधियों अथबा तथाकभित 
प्रबुद्ध व्यक्तियों के हाथ में जानी है और उनकी पसन्द-मापसन्द पर ही “चना का 
भय ति्रर है (भाग्य, अर्थात्‌ उसका पुरस्कृत, सम्मानित होना अथवा पाहय- 
पुस्तक बनना)। इसीलिएं लेखक सचेत होकर ऐसी भाषा लिखता है जो उसकी 
सहज सोषा नहीं होती और उसम्रमें छृतिम भावा फानतू क्षब्द-क्रीडा पांडित्य 
फेस जि बनाएँ प्रशु्ततहों भाती है. कते हर रचना एक विशिष्ट पाठुक वरये की 
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सम्बोधित होनी चाहिए जैसे---बाल-सा हित्य बालक वर्ग को । इसमे शहरी बच्चे 
या प्रामीण अच्ले , उच्छ दर्भीय बच्चे या साधारण वर्गीय बच्चे की कल्पना लेखक 
में अपने वातावरण के अनुसार, हो सकती है। इसी तरह हिन्दी में लिखी गई रचना 
हिन्दी काम के लागा का या सारे भारत के हिन्दी जानते वालो को श्बोधित हो 
सकती है किन्‍्तूँ बढ़ फ्रान-अमेरिका के लोगों को सबोधित नहीं हो सकती (जैसाकि 
अग्रेडी मे लिखने वाले भारतीय लेखकों की रचनाएं जाम तौर पर होती है) | कुछ 
रखनाएँ महिलाओं, इलितो अथवा नवसाक्षरों के वर्ग को भी संबोधित होती हैं । 
किन्तु भदि रचना सिफ लेखक बधुओ, आलोचको, समीक्षकों और तथाकथित 
झहित्य-मर्म भी को ही सवोध्ित हो तो रचना का दायरा स्वतः ही छोटा हो जाता 
है। डिन्दी माहित्थ पाठकों से आज इसी कारण कटा हुआ है। 

साहित्य समाज का दर्पण है, यह कथन इस मायने मे तो सच है कि सर्माज 
हसमें भयना घेहूरा देख सकता है । किस्तू वह यथास्थिति का जड़ चित्र नहीं होता 
बअहिक समाज में होने शाजे भावी परिवर्तती का सूचक भी होता है। इसका कारण 
है कि लेखक साहित्य में समाज को उद्धाहित करता है, उस पर पड़े पर्दों को हटाता 
है ती बास्तव में बट भविष्य की चेन रहा होता है। भविष्य की प्रतिबद्धता के बिना 
वह उद्भाटन का कास भी नहीं कर सकता । उद्घाटन का मतलब ही है प्रकाश 
डामना और प्रक्षाण मेखक को उस संकल्प से मिलता है जिसे वह भविष्य के संबंध 
में करता है। इस प्रकार साहित्य समाज का जड प्रतिबिब प्रस्तुत नही करता बल्कि 
मिर्माणात्मक संभावनाओं से युक्त प्रतिबरिब प्रस्तुत करता है। 

साहित्य में कलाकार और अदाकार का भेद बंत्ता रहता चाहिए (और क्षेत्रो 
में रहे न रहे) क्योंकि अदाकारी साहित्य को बाजारू भाल बता देती है। साहित्य 
को फिल्म-दूरदर्शन आदि प्रचार माध्यमों का अनुचर बनाने में भी यही खबरा है । 
इससे लेखक की रखना को व्यापक अचार तो मिल सकता है लेकिन यह प्रचार 
उसका याजार-भाव ही बढ़ा सकता है, रचना की सुजनात्मक प्रक्रिया को भागे नहीं 
बढ़ा सकता क्यीकि उसके निए पाठक की स्वर्तत्नवा जरूरी शर्ते है और फिल्म- 
दूरदर्शन के दर्शकों की स्वतद्ता बंधक होती है । 

पुरस्कार साहित्यिक गतिविधि को कुल मिलाकर फूहड़ता प्रदान करते है । 
लेख को उसका उचित पारिश्रमिक देने के बजाय खाल उत्तार कर शाल पहनाने' 
का प्रहसन तो यह है ही, यह ऊंच-नीच को सीढीनुमा वर्णव्यवस्था को मजबूत करने 
की साजिश भी है। पुरस्कार लेखक से उसकी ह्वर्तत्रता भी छीवते है जिश्वका बोघ 
लेखक को भले ही न हो किन्तु जिसका प्रभाव उसके लेखन पर अवश्य पड़ता है । 

सेखक जब अपने हर सामान्य अनुभव को अहुमुल्य मानते लगता है वो बह 
दूसरों के अनुभव को अपना अनुभव बनाते (सवेदना, सहानुभूति) की क्षमता खोता 
है। इस स्थिति गे उसका सेचन अथवा 


१88 [ अस्तिस्ववाद से गांधीयाद तक 


से प्रेरित होता है । भोगे हुए मधार्थ का लेखन अधिकतर इसी घेणी में क्ाता है। 
अपने शब्दों से विभोडित लेखन सी इस कोड हो होता है। आग्मक्षमण्इक जिखर 
में इसका बहुत अश्विक बतरा रहता है। यह अनीक्षन्माह मा शारहालियया का 
लेखन बन जाता है ! 

जैसे मॉडेल को समते अथवा स्मृति में विद्धकर बढाया गया फसन्र कल्फता- 
सुजित चित्र की ऊंचाई को नही छू धरकता, बसे ही जीवन के बास्वबिश्ष पात्ों को 
आधार बनाकर लिखीं गई कह्नानी-उपन्यास कृति उम ऊंचा को सही के पाती 
जिसमे लेखक अपनी मौलिक कल्पना से पात्रों की युध्ट करता है। पात्रों को 
जीवन से ज्यो-का-त्यों उठाता और कहपना-सुजित पायी का ऊीवन से उठाए गयू 
पात्र लगता दो अलग बातें है। लेखक की कसा दूसरे प्रकार के पाती में निमारती 
है 

मिथक कथाओं भौर ऐतिहासिक घटनाओं के प्ुरर्कश्त के कप मे किया गयी 
लेखन भी मॉइस पशथिग जँसा प्रयास है किमसे (वर्शय लेखरताय प्रसिन्ा दरकार नहीं 
होतो। मिथक और इतिहास को भविष्य क॑ प्रकाश में पुन, आलोफिव करना 
भहृत्त्यपूर्ण काम है लेकिन इन्हें मतमाने 6ग से लीड़मा-मरोठमा था इसकी सामग्री 
को किचित हेरफेर के साथ अपने मौलिक सेखन के रुप में प्रस्युत ऋरना सस्ता 
लेखन है । 

कविता, कहानी, उपन्यास, निम्बंध्च क्ादि सभी साहित्यिक विध्वानों की अपनी- 
अपनी विशेष शक्ति है। एक विघ्या का काम दुसरी विधा नहीं कर सकती । कहानी 
में कविता करना या कविता में कहानी कहुना अच्छा प्रधास बही माना जा सकता | 
कविता राग था पैशत की चीज हे और कहानी कतुक्षितन या रिफ्लेकशन की। 
दोनो के अनुभव अलग-अलग किस्म के होते है। कविता में प्रत्यक्ष अनुभव होता है 
तो कहानी मे उस अनुभव का ज्ञान । कहानी और सपेच्याम की अलग-अलग विधाए 
हैं। दोनो के बीच जत्तर केवल आकार का नही हैं । कहानी शीत का व्यप्टिगत 
विश्लेषण (माइक्रो एनेलेसिस) करती है, उपन्यास जीवन का समध्टिगत विश्लेषण 
(मैक्रो एनेलेसिस) करता है। कहानी में कायोप्सी और उपन्यास में जॉटोप्सी की 
प्रक्रिया अपनाई जाती है। दोनों के लिए अलग-झलग क्षमता की जरूरत होती है । 
निबंध के लिए अलग ही मतःस्थिति की अपेक्षा होती है जौर बाल-साहित्य के लिए 
भी | एक लेखक के लिए इस अलग-अलग मन,स्थितियों को प्राप्त करना असंभद 
नहीं होता किन्तु एक विधा की मन.स्थिति इसरी विधा की रचना में दोष पैदा 
करदी है | 

साहित्य मे एक अच्छी रचना का जन्म धर्म में किसी महापुरुष के अवतार से 
कम महत्त्वपूर्ण चह्ठी होता किन्तु अच्छी रचता को पहुचानना ओर उसे स्वीकार 
करना धहुत कंस्टेक र, होक़ा है । संहृदय प्रायक योर जस्तोचक के छिए ऐसी रचना 
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ते साखात्कार भपार आनंद का अवसर होता है और इस आनन्द को छिपाकर 
रखता उसके लिए असभव हो जाता है। वह नये लेखक में भी इस प्रकार की 
सभावता देखना है इसलिए वढ़ किसी लेखक और रचना की अपने पूर्वाग्रहो से 
देखने की कोलिश नही करता । कुटिल आलोचक अपने पूर्वाग्रहों का बदी होने के 
कारण था नो उस रखना को देखने से इल्कार करता है भोर देखता है तो चुप्पी 
माउकर अस्वीकार कर देगा है। इस प्रकार सच्चे आलोचको और पारखियों का 
अभाव अनेक अच्छी रचनाओं की असमय मृत्यु का कारण बनता है जो किसी भी 
जञापा के जिए दुर्भाग्य की बान है । 

समाज में सर्जक की भूमिका विधपायी शिव की होती है जिसे विध्वस और 
निर्माग साथ-साथ करना होता है । उसका रोद रूप प्तमाज के लिए सहण-ग्राह्म 
नहीं होता, इसलिए उसे अधिकतर समाज की उपेक्षा ही मिलती है। धर्म, राज- 
नीति, समाज की तमाम संस्वाएं और व्यवस्पाए उसे प्रतिद्वंद्वी धवित मानकर उस 
यर अंकुश लगाते की कोशिश करती है। किन्तु वे उसे बांध नही सकती क्योकि 
सर्मक स्वथंभू हीता है। बहु धर्म, समाज, राजनीति की निर्मिति नहीं, स्वयं की 
निभिधि होता है । 


परिशिष्ट एक 
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ज्या पाल साथ और बेसी सेवी के बीच हिसा, काति और बअंधुता' विषय 
पर एक लबी बातचीत हुई थी । इसका विवरण ईवराबाद से प्रकाशित, केशव राव 
जाधव द्वारा सम्पादित पतन्न ओऔजिम्पस! के मसार्न-अभस्म, ! 997 अंक में छापा 
था। बातचीत इस मुहं से शुरू हुई कि |793 के विद्ठीजियो के बीच जो भाईजारे 
की भावना बनी थी उस वामपथी बंधुता का क्लास क्यों हुआ और वामपंथी एकता 
क्यों टूटी ? बातचीत के दौरान वे लोकतंत्र, बोट और बअग्रश्या मताधिकार पर 
विचार करने के बाद बंधुता पर आते हूँ। बातचीत के कुछ अर मीचे दिए जा 
रहे हैं" 
बैनी लेवी : क्‍या आप मार्क्स की यह बात दुश्रा रहे हैं कि बोद राजनेतिक 
व्यक्ति की अभिव्यक्ति है और यह ठोस सामाजिक स्वंधों अर्थात्‌ उत्पादन संब्रधों 
की मूल अभिव्यक्ति का फल है ? 

ज्यां पाल सा . एक मायने में हा । लेकिन मैं उत्पादन सबधों को प्राथमिक 
सबंध नही मानता । वोद के संदर्भ मे यहू प्राथमिक है। शहरों में बसने वाले 
मणदूर एक ही इलाके में रहते हैं, एक ही तरह का काम करते हैं और 'वे योट 
देते जाते हैं। लेकिन मेरी दुष्टि में यह बहुत महत्वपूर्ण नही है। जो चीज' उन्हे 
उत्पादन सबंधो से भी ज्यादा मजबूती से बांधती है, जो उन्हें उत्तादक होने से 
अधिक इस बात का अहसास कराती है कि उन्हें एक-दूसरे की जरूरत है, बह यह 
है कि वे सब मनुष्य हैं। इस तथ्य का अध्ययव किया जाना चाहिए! हमें यह 
जानने का प्रयत्न करना चाहिए कि एक व्यक्ति होने और अन्य पड़ौठ्ी व्यक्तियो 
के साथ मिलकर कानून बनाने, संस्थाएं चलाने तथा अपने आप को वोट के जरिए 
नागरिक बनाने का क्‍या मतलब है। सुपरस्ट्रक्चर के बारे में मावर्स से अच्छा 
काम किया लेकिन यह कल्पना बिल्कुल गलत है क्योंकि व्यक्ति-व्यक्ति के बीक 
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प्राथमिक सर्वध कुछ और होता है और उसी का हमें पता लगाना है। 

बेनी लेबी - आपको वही लगता कि आपने सर्च फार मेयड' से [इसका पता 
लगाया है ? 

सात : मैं उसे ढूढ़ रहा था लेकित मैं कुछ और भी ढूंढ रहा था। बड़ी बात 
यहू कि मेने उसका दुमरा यंद नही लिखा। क्षायकों मालूम ही है कि मैंने 'सर्चफार 
मेघड कितारे रख दिया क्योकि मेरे भीतर यह विचार परिपक्व नही हुआ | मैं 
उसके साथ मही चल सका । मुद्दा बह है कि मैं समाज को उस रूप मे लू जिस 
रूप में मच फार मेथड' में मैंने उसकी कल्पना की तो मुझे कहना पढेगा कि 
बधुता के लिए इसमें जगह नहीं हैं । इसके विपरीत यदि मैं समाज को लोगो के 
बीच संबध का परिणाम मान जो राजनीति से ज्यादा मूलभूत है तो मुझे मानना 
होगा कि लोगो के बीच एक प्राथमिक सबंध होना चाहिए, हो सकता है, होता है 
भौर यह है बंधुता । 

बनी सेवी . बधता प्राथमिक संबंध क्यो है? हम एक ही पिता की सतानें तो' 
नही है ? 

सा : नहीं। वेकिन किसी भी अन्य प्रकार के संबंध मे पारिवारिक सबध' 
प्राथमिक है । 

बेली लेगी! : लीग एक परिवार होते है ? 

सा : एक मायने में थे एक परिवार होते हैं। 

बनी लेबी : आप इस प्राथमिक संबध को किस रूप मे देखते है ? 

सार्भ : प्रत्येक व्यक्ति का जन्म वैसी ही घटना है ज॑सी उसके पड़ोसी का 
जन्म । यहा तक कि एक तरह से, आपस मे बातें करने वाले दो व्यक्तियों की मा 
एक ही होती है । वास्तविक मा नहीं, ऐसी मा जिसकी न आखे हैं न चेहरा । यह 
एक विखित्न प्रकार का जिचार है लेकिन हम दोनो इस विचार के साझेदार है बल्कि 
हुम सभी इसके साझेदार हैं। एक ही प्रजाति के होने का मतलब है एक ही माता- 
पित! का होना । इस नाते हम सब भाई हैं। वास्तव मे मातव प्रजाति को इसी रूप में 
परिभाषित किया जाता है, जैवशास्त्रीय गुणो के रूप मे इतना नहीं जितना हमारे 
बीवब के किम्ती घौर स्ंध, बंधुता के रूप मे। यह एक ही मा से जन्म लेने का 
सबंध है। मेरा यही अभिप्राय है । 

बैनी खैवी : प्लेटो की 'रिपब्लिक' में सुकरात ने अच्छे मगर की आवश्य- 
कताए बताई --हुर वर्ग का एक स्थान आदि--और फिर कहा : “युन्नो प्रिय, मैं 
एक और बात जोड़ना चाहता हूँ । इसका जिक्र थकान पैदा करते वाला होगा 
कितु मैं कहना जरूर चाहता हूँ। एक और चीज की आवश्यकता है। तगर के 
सभी लोगों में यह भावना जगानी होगी कि वे सब आपस में भाई हैं। उनमें यह 
किश्वास जगाना होगा कि के एक ही मा की संतानें हैं. और में यह कहना ऋहता 
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हु कि यह मां हसारी धरती है। हमें इस रूप में इस थिचार को रखना होगा और 
तब भोग मानेंगे कि हम एक ही घरती की संतानें हैं मोर इसीलिए भाई-भाई हैं। 
निस्तदेह सबके स्वभाव अलग-अलग हैं जो बात स्पप्ट करती है कि क्यों एक 
योद्धा है, दूसरा किसान और तीसरा मजिस्ट्रेट लेकित मूल हूप में सब भाई-भाई 
हुँ ४“ इसका मतलब कि आप जिस मां की बाल मुझसे कर रह हूँ एक पवित्र 
और सदेहणील असत्य के द्वारा--वह ग्रीक संदर्भ की घरती मा सथा मेशन 
(राष्ट्र) के आधुनिक सद्भे की भी धरती मा हो सकती है । 

सात्र : मैंते सुकरात के वक्तव्य को कभी पत्रित्र असत्य नहीं माना । के 
वास्तव में मानते थे कि सब मनुष्य आपस में भाई-भाई हैं। कितु थे इसे ठीक- 
ठीक नही कह पाए। इस तरह सत्य को परिभाषित करने के लिए उन्हें सम्प्रेषणीय 
शब्दावली नही मिली तो उन्होंने इसे मिथक बता दिया । 

वेनी लेबी : ठीक है, सुकरात के अभिष्राय का समर्थन किया जा सकता है। 
तथापि यह तथ्य तो बना ही हुआ है कि उनके सामने किताई आई जो बत॑मान 
समय की कठिताई है और सारे ढाचे के लिए खतरा बन भई है । ससे ऐसी हि्बालि 
में मिथक में भटकने से केसे बच सकता है जब मूल समस्या श्र हा कि हम कैसे 
भाई-भाई की तरह रह सकते है या बधुता की जीवन में शा सकते है 

सात्रे : इसका मिथक से कोई लेना-दैना नहीं है । खध्ुता बह सन्नध्च है जो एक 
प्रजाति के सदस्यों के बीच होता है। हजारों साल पूर्व प्राशभिक सामाजिक 
विभाजन कबीलो या गणो के रूप में हुआ जिनकी पहचान टोटस था गणर्नचन्ल 
था। टोटम ते सारे कबीले को बांधा और उनके सारे स्बंधों को बास्ततिकता 
प्रदान की, उदाहरण के लिए उन्हें आपस में विवाह करने में रोकमे के मासले से । 
यह सबंध बधुता था । मेरा मतलब है कबीले की उस महाव संकह़पना को, गातृ- 
सबंध की एकता को--उदाहुरण के लिए उस पशु से जिससे हम सब को जन्म 
दिया--आज हमें पुनः पहचानना होगा क्योंकि यही सच्ची बंघुता थी । एक अर्थ मे 
पहु निश्चय ही मिथक था, इसमें कोई सदेह नहीं | लेकिन यह सच भी था । 

बेनी लेवी : क्या आप वही नही कर रहे हैं जो सुकरात ने करने का प्रयास 
किया, अर्थात्‌ समस्या खडी हुई तो मिथक का सहारा ले लिया ? 

सात्रे : नही, मैं ऐसा नहीं मानता हूं। सेरा मतलब हैं कि मिथक की खोल 
समूह के लोगो ने अपने पारस्परिक सबंध, समूह-सबंध को समझने-समझाने के 
लिए की | दूसरे शब्दों यह जाने बिता खोज की कि वे जन्म देसे वाले की खोशकर 
रहे है जिसके परिणाम स्वरूप वे भाई-भाई हैं। क्यो? क्योंक्ति प्रारंभ मे उन्हे 
लगा कि वे भाई-भाई हैं । बाद में उसकी खोज ते भाईचारे को निश्चित अर्थ 
दिया। लेकिन खोज से बंधुता का भाव मिला ऐसी कात नही है । 

/ देसी लेंबी : लेंकितं हमारी समस्या है कि हम बंधुता की मूल कल्पना के 


ज्यां पाल ज्ात्र और बंधृता का मूल खोत / 93 


लिए मिथक में न जाएं। हम इस जाल से कंसे खच सकते हैं जिसमें सुकरात फंस 
गए थे ? 
सा: हम जात मे नहीं फंस रहे हैं। कबीले के सभी लोग भाई-भाई होते हैं 
बशरतें कि वे शक ही औरत में पैदा हो जिसका प्रतीक ग्रणचिह्त है। उस क्षण 
औरत का व्यक्तिस्थ विधारणीय विषय सही है, वहू मात्र एक औरत होती 
चाहिए जिसके गर्भ में प्रूण विकास कर सके, जिसके पास दूध पिलाने के लिए 
स्तन हो था शायद बचने को उठाने के लिए पीठ हो। यह औरत टोठमिक पक्षी 
भी हो सकता हैं! 
बेनी लेगी : लेकिन यह तो मानते हैं (या लहीं ?) कि जेवशास्त्रीय संबंध को 
बिल्कुल फोड़ा नहीं जा सकता । अन्यथा बंधुता के बजाय कुछ और भी कहा जा 
सकता है, जैसे समता । लेकिन मुझे लगता है कि आप बधुता की कल्पना की ओर 
बहुत आकृष्ट हुए है और समता की कत्यना से उतने नही जुड़े हैं जितने कभी थे । 
क्षयः हमें ऐसी परिभावा इखनी है विममे जैवशास्त्रीय संदर्भ को मानकर चला जाए 
किंतु प्रसका इतला विस्तार किया जा सके कि वह जैवशास्त्रीय न रहे और मिथक 
भी न बने । 
सात ; विज्कूण ड्ोक | वो फिर एक मानव और दूसरे मानव के बीच वह 
कौस-सा संबंध है जिसे अदला कहां जा सकता है ? यह सबंध समता का तो नही 
है। यह ऐसा सं है जिसमे काम करते की प्रेरणा रागात्मक क्षेत्र से मिलती है 
जबकि काम का क्षेत्र व्यायष्टागरिक होता है | दूसरे शब्दों में समाज में व्यक्ति और 
उसके पड़ोसी के बीए संबंध सबसे पहुने रागत्मक/व्यावहारिक होता है । कहा जा 
सकता है कि शुरू मे लोगो मे यह चेतना रहो होगी। लेकिन यह ऐसा उपहार है 
जिसकी पुत्र: खोज होनी चाहिए ! जब मैं किसी आदमी को देखता हूं तो सोचता हूं 
कि उसका और मेरा उद्यम एक ही है। मेरी तरह वह भी, हम कह सकते है, 
आनचता रूपी मां से पैदा हुआ है या जैसाकि सुकरात ने कहा, धरती रूपी मा से 
पैदा हुआ है या किसी अन्य मो से ** 
बैनी लेवी : यह मां, मानवत्ता, घरती क्या है? हम अब भी मिथक में भटक 
रहे है । कया इस मिथक से अपने को अलग करने का कोई रास्ता नही ? 
सात : में समझता है कि मेरे और आपके बीच या आपके और मेरे बीच जो 
सबंध है वह मिथकीम नहीं वास्तविक है। हम आदमी और उसके पड़ोसी के बीच 
के संबंध को बंछुतः कहते हैँ क्योंकि वे समझते हैं कि उनका उद्गम एक ही है। 
उद्यम एक है और भविष्य में लक्ष्य एक है। एक उद्गम एक लक्ष्य, यह हैं 
बधुता । 
बेनी लेवी : क्‍या यहू सच्चा और बोधगम्य अनुभव है ? 
साथ : मैं समझता हू कि मुकम्मिल और वस्तुत. बॉधगम्य अनुभव यह तंद 
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होगा जब पत्येक व्यक्ति के भीतर विश्वमान लक्ष्य >मानव का निर्माण--प्राप्त 
कर लिया जाएगा। उत वक्त बहु कहना से सेब क्रीम कि सद लोग एक ही उद्गय 
में आए हैं, माता या पिता के सेक्स की वजह से नहीं बल्कि हजारों सान वी उस 
प्रक्रिया के फलस्वरूप जिसने अत में मानव की हचता की । तथ सह्ची बधुता 
होगी । 

बनी लेवी : मैं सहमत हूं कितु यह अतिम तरिणाम किस खीज से इंगित होता 
है 

सात्र - इस तथ्य से कि यह नेतिकता नाम की चीज है। 

बनी लेवी : अपने वर्त माव अनुभव में दम मिच्र॑क का श्रह्मारा लिए विया 
बधुता को कैसे स्पष्ट कर सकते हैँ ? 

सात्र : क्योकि बधुता भविष्य की चीज है। मिथक का सहारा केने को' 
आवश्यकता नहीं क्योंकि मिथक अनीत की चीज है। अधुता वह संबध है जो 
मनुष्यो के बीच भतरिष्य में तब बनेगा जब सारे इतिहास मे गुजर कर वे अपने से 
यहू कह सकेंगे। कि वे भावना और कार्म में एक-दुररे से जुटे हैं। नैति।ता 
अपरिष्ार्य है क्योंकि इसका मतलब है कि सायय या अग्रीमानव का भविष्य 
मुग्रिका कार्रवाई के तिद्धोंगी पर आधारित है जनक इसके गाध-माथय ही उनके 
कषाय-पास भोतिकता (जिसका मतलब मूलतः अभाव है) के आधार पर भविष्य 
बत रहा है | इसका अर्थ है यह मानना कि सुम्हारा राज कुछ मेरा है और भरा 
सब कुछ तुम्हारा । मुझे जरूरत द्वोगी तो तुम मुझे दोगे लौग तुम्हें जकरत पड़ेगी 
तो मैं तुम्हे दृगा | यही नैतिकता का भविष्य है। और आदर्मियों की कुछ ऐसी 
जरूरें होती हैं जिन्हें वे अपनी बाहरी स्थितियों के कारण पुरा नहीं कर पतते। 
यहा जितना होना चाहिए उससे हमेशा कम होता है। आावमी की जरूरतों से 
कम धाद्य पदार्थ और उस खाद्य पदार्थ के उत्पादन में लगे कम लोग । हम अभाव 
पा किल्लत से घिरे हैं जो एक वास्तविक तथ्य है। हमें हुमेशा किसी ने किसी चीज 
की कमी रहती है ! इसके दो समाधान हैं। दोनों मानवीय हैँ कितु एक-दूसरे से 
मेल नही खाते । तथापि हमें एक-साथ दोनो को खेकर जीता है। एक है मानव 
का तिर्माण करना, मानव की उपलब्धि जो एक तैंतिक सबंध है और वूमरा है 
अप्राव के खिलाफ युद्ध ।*"* 

इस वार्दालाप में हिंसा और कांति की कल्पसाओं पर भी विचार किया गया 
है किन्तु हमने बघुता से संबंधित अश को ही यश उद्धृत किया है। सात ने कभी 
बधृता को हिंसा से भी जोड़ा था, अल्जी रिया की डिसक ऋति के समर्थन के दौराम, 
ब्रौर कहा था कि समान शत्रु के खिलाफ हिसा की भावना भी बंधुला को भावना 
पंद्ा करती है। कितु इस बार्तालाप में आगे चल्नकर उन्होंने माना है कि वे अब 
हू विभ्राज को नह स्यच्ते । दिखा बढ़ता गए बृश्नामी का शिकदा तोड़े के निए 
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कामति के लिए) आवेश्यक हो सकती है नेकित आजादी मिलने के बाद तो बंधुता 
का कोई और खीत छुड़ना परे गा । हु 
गड़ देखकर आश्यरयं होता है कि फरास के दा्शनिको ने इन संकल्पनाओ पर 
गहराई से घियार किया कितु हमारे यहा इत पर बहस हुई ही नहीं जबकि इन 
सकल्पना भी का जन्म बहा हुआ और इन्हें संविधान में रखा गया । कुछ समय पहले 
राजमोहव गांधी से एक बहुचचित व्याख्यान में 'शन्नता से बंधुता' के सात्र के 
थीसिय को शभता से एकता के अपने थीसिस के रूप मे पेश किया था बिना यह 
जाने कि ना ने इस शी: सब को बाद में खुद ही अस्वीकार कर दिया था। समता 
के मुह्दे 7र तब लोग सोचने लगे जब आरक्षण का मसला गरम हुआ और उच्चतम 
स्थाया बय ने उस पर ऐतिहासिक निर्णय दिया । बंधुता को हमने संविधान में 
सानव की गरिमा और राइट की एकता का साधक कहा है अतः इस शब्द की 
गहुरी छानबीन की आवश्यकता हैं । सुकरात ने बंधुता को स्पष्ट करते के लिए धरती 
माँ की कर्पना रखी और सा ने ली उससे मिलते-जुलते एक उद्गम का विचार 
रखा। हमारे यहाँ मीक्ष की कल्पना के अंतर्गेत मानव को विराद का अश माना 
गया । यहें भी एक मिथक्षीय विध्ार है। मनुष्य को जब विराट के अंश होने का 
बीच हो जाता है तभी बहू अपने की पहुचानने लगता हैं अर्थात्‌ उसकी अस्मिता 
बनसी हैं तथा गरिमा का बोध हीता है. और तभी सच्ची दघुता प्रकट होती हैं । 
शाप्टू की निष्शा मानव-जाति के प्रति निष्ठा से कस मेल खाए इस पर भी विचार 


होना चाहिए । 


का 


'परिद्ििष्ट दो 


वर्तमान सभ्यता का संकट और गांधी-लोहिया 


इकेल प्रस्तावों के माध्यम से भारत और तोसरी दूनिया के देगों बर जादी 
जा रही ऋण कृत्वाघृत पिवेत' की अर्धवी तियों को पूजीवादी सब्यता हाय अपने 
बिताश को रोकने की अतिम हताश कोणिश कहा जा सकता है। ऐसा लगना है 
कि पूंजीवादी सन्यता जिसे आआधुतिक सभ्यता, परश्मिममी संध्या भी कहा जा 
सकता है, दो सदियों की जीवन-लोला पूरी करके अस्लाभल की ओर तेजी से पक 
रही है और एक नई सम्यता का उदय होने बाला है । भम: इस अस्‍्तानलगामी 
सभ्यता की कहानी पर सरसरी नजर डालना रोचक होगा। 

पूजीवाद को आधुनिक सभ्यता का पर्याय बनाने के कारण कृछ लोगों को 
लेख के शुरू में ही आपत्ति हो सकती है मत: यहु स्पष्ट करना जकूरी है कि मैं 
पूजीवाद को न सिफे आधुनिक सध्यता का पर्याय मानकर चल रहा हूं वल्कि इसे 
पश्चिमी सभ्यता, औद्योगिक सभ्यता का समानार्थक शब्द भी मानकर चलन रहा हू 
ओर साम्यवाद को भी इसी सक्यता का एकरूप मात रहा हूं । इसका कारण है कि 
ये तमाम नाम उस सभ्यता को दिए गए हूँ जो औद्योगिक कांति के गर्भ से पैदा 
हुई थी। 

इस कथन का यह अपभिप्राय नहीं कि यह सभ्यता इस्जेंड, जमेनी था फ्रास 
के किसी कारखाने का उत्पाद है और न ही यह कि औद्योगिक काति अवानक 
कुकरमुत्ते की तरह जमीन से फूटी । औद्योगिक क्रांति स्वर यूरोप के सवजायमरण 
काल में हुए उस विचार-मंथन का परिणाम है जो पूर्वी देशों के साहित्य के साथ 
सम्पर्क के बाद बुद्धिजीवी वर्ग मे चला। ओद्योगिक कांति से पहले ही मानव जीवन 
के अतिम लक्ष्यों के सम्बन्ध में काफी सोच-विचार हो चुका था जिसका! सार फ्रास 
के इंसाइक्लोपीडिया लेखकों (वाल्टेयर, दिदरा और डेसस्वर्ट आदि) ने प्रस्तुत 
“किया था। स्वतत्ता, समता और बंधुता को जीवन के सूलभूत मूल्य और अंतिम 
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लट्ष्य मानने का अर्थ था पूर्वेकादीन ईसाइयत के मूल्यों से विलगाव और यह एक 
तई सभ्यता बा गचक था । ये मुल्य आरतीय समाज के परम लक्ष्य मोक्ष के 
विशडिल रूप थे जिसे प्रम॑, अर्थ और काम के क्षेत्र को सभी गतिविधियों का अतिम' 
लघ्य माता जाता । इस मोक्ष शब्द के अनर्गेत भी सर्वोच्च स्थतत्तता, सर्वोच्चि 
समना और बधुना का आशय निहित था हालाकि जन्म-मरण की ज्ूंखला के साथ 
जुड़ कर इसका अर्थ भारतीय साहित्य में बहुत सकुचित हो गया था । 


सभ्यता के दोहरे लक्ष्य 


ध्याव में रखने वाली बात है कि हर सक्यता अपने लिए दो तरह के लक्ष्य 
निर्धारित करतो है, एक दुरगामी लक्ष्य और एक तात्कालिक लक्ष्य । दार्शनिको को 
हमेशा इन दो लटक्ष्यों या आदर्शो से जुझना पडता है। एक तो उन्हें पहु तय करना 
हीता है कि मनुष्य क्या है, कहा से आया, उसे कहां जाना है और दुपरे यह 
लिश्थित करना होता हैक वहू किस सांग पर चल कर अपनी मजिल तक पहुच 
सकता है। इन्हें आध्यात्मिक और भोतिक लक्ष्य भी कहा जा सकता हैं। इत दी 
प्रकार क लक्ष्यों के लिए विभिन्‍त समाजो में विभिन्‍्त सकल्पताओ का इस्तेमाल 
हुआ # | भारतीय समाज में इसके लिए ब्रह्म और माया शब्द हैं। पश्चिमी दाशे- 
लिकी न इसके लिए आध्यात्मिक गौर भौतिक या आदर्श और यथार्थ (स्पिरिंट 
और मटर) शब्दी का इस्तेमाल किया है । इन दो ध्रकार के लक्ष्यों का पारस्परिक 
सम्बन्ध क्या हो, दर्शन शास्त्र की अधिकाश ऊहापोह इसी सवाल को लेकर रही 
है । कुछ दार्णमिक एक लक्ष्य की सिद्धि से दूसरे लक्ष्य की स्वतःसिद्धि मानते हैं, कुछ 
दोनों को विल्कुल पृथक और असंबद्ध मानते है और कुछ दोनों को स्वायत्त होते 
हुए भी परल्पर संबद्ध मानते हूँ । गांधी आध्यात्मिक लक्ष्य की सिद्धि से भौतिक 
लक्ष्यों की स्वत: प्रिद्धि मानते थे। माक्स भौतिक लक्ष्य की सिद्धि से आध्यात्मिक 
लक्ष्य को स्वत: सिद्धि मानते थे। बाँ० राममनोहर लोहिया दोनो के बीच स्वायत्त 
सह-पम्बस्ध मानते थे । इस निबंध के प्रयोजन के लिए इतना ही कहना पर्थाप्त 
होगा कि किसी भी सप्यता के विवेचन के लिए उसके दूरगामी लक्ष्यों और तात्का- 
लिक लक्ष्यों अधवथा आध्यात्मिक और भौतिक लक्ष्यों का विवेचन जरूरी हो जाता है । 
आध्यात्मिक लक्ष्य तो सभी सभ्यताओं में लगभग एक-से होते है हालाकि उनके मूल' 
स्रोतों की कल्पता अलग-अलग हो सकती है जैसे ब्रह्म, ईश्वर, खुदा, ईसा, पैगम्बर 
बादि । भौतिक लक्ष्य ही किसी सभ्यता का वास्तविक स्वरूप निर्धारित करते हैँ 
क्योकि इनसे उस' सभ्यता का मूल ढाचा खडा होता है | इनके चितन-मनव को 
भारतीय साहित्य में परा और अपरा विद्या कहा गया है। 
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ओद्योगिक सम्यता का मूल ढाथा 


ओऔद्योगिक सभ्यता के सिर्माण के लिए सामाजिक ठाचे में पुलभूत परिवर्तन 
की जरूरत थी और यह परिवर्तन औद्योगिक क्रांति मे आया। शत शति में समाज 
में एक तया वर्ग पैदा किया जिसे बुर्जुजा वर्ग या मध्य वर्ग कहा जाता था । 
सामंती युग में समाज दो ही वर्गों मे विभाजित था, एक सामंत या आायक वर्ण 
और दूसरा उसकी छत्रछाया में पलने वाला प्रजा वर्ग, कृपि-दास जांद । भऔौधीगिक 
क्राति मे इन दोनों के मध्यवर्ती तबके के हाथ में जी और उतलादत की शक्तियां 
देकर इसे इतना शक्तिशाली बनता दिया कि वह समाज की दिशा को निर्धारित करने 
में सक्षम हो गया | उसने सामंती युग के मूल्यों को चुनोंती दी और उसक स्थान 
पर अपने मूल्य निर्धारित किए -- समाज, धर्म ओर राजनीति में ही नहीं, साहित्य 
और कलाओं में भी । प्राचीन मूल्यों की तुलना में उसने अबने मूल्यों की आधुनिक 
बताया ओर अपने द्वारा स्थापित सभ्यता को लाधुनिक सभ्यता का तास दिया । 

इस प्रकार इस सभ्यता के आध्यात्मिक मुल्य या गर्वीष्य लदय (आदण) तो 
स्वतंत्रता समता और बंधुता बने किस्तु इसका ढॉला (शथार्थ। बना थेक्ासिक 
आविष्कारों पर जिसकी प्रतीक मशीन या प्रौद्योगिकी थी। खूटदस की भोतिक 
विज्ञान की बोजो ने मशीन का रूप शिविर किया और उसके असुरझूप ही साथव 
और समाज की कल्पता की गई । राजनैतिक, आर्थिक और सामाजिक सह्वाओं 
का निर्माण एक जठिल मशीन के हूप में किया गया और माचय शरीर की कल्गना 
भी मशीन के रूप में ही हुई। इतना ही नहीं मानव-मन को भी मशीन का हिस्सा 
मानकर उसे नियंत्रणीय माम लिया गया और प्रौद्योगिकी इस शक्ष्य को प्राप्स 
करने में जुट गई । इसका मतलब था यंत्रवाद का मानव-सन की पुलभूत प्रवत्तियों 
“स्वतंत्रता, समता और बंधुता--के साथ शत्रतापूर्ण संबंध) यध्रयाद ने शिक्षा 
का स्वरूप धी निश्चित किया । स्कूल, कारखानों की तरह चारदीवारी में बद, 
घटे की आवाज पर खुलने और बन्द होने बाले बने । स्कूल के बच्चो के लिए 
कारखाना मजदूरों की तरह वर्दी तय की गई । मशीन को एफ ही क्रिया के अनु- 
रूप स्कूलो के लिए एक-से पाठ्यक्रम को पढ़ामे-रटाने की प्रथा चली। साहित्य 
जर कला में भी रूपवाद और ज्यासितीय आकारों की प्रधानवा हुई और डिजाइन 
तथा कम्पोज्जीशन का महत्व बढ़ा । समीत में मशीनी कोलाहल के स्वरों को लोक- 
प्रियता बढ़ी और नृत्य में प्रकृति की लयनताल का स्थात मणीन की गति, झटबों 
आर विसगत स्वरों ने ले लिया। 

इस सभ्यता का स्वरूप निश्चित करने वाली दूसरी बड़ी खोज थी शाविस 
की जिसने 'सर्वाइबल आफ दि फिटेस्ट' (शक्तिशाली की उत्तरजीबिता) के सिद्धांत 
का प्रतिपादन करके तथा मधिक-से-मधिक शक्ति-सलय की ओर 
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इस सभ्यता को उत्मुय किया। सामाजिक, आधिक और राजनैतिक ढाचे के 
पिर्माण में प्रतियोगिता और शक्ति-सचय की दो प्रेरणाओं ने महत्वपूर्ण योगदान 
दिया । बजवाद ने भौविक प्रकृति के नियमों को अपनाया और प्रतियोगिताबाद 
ने प्राणी जवत के नियमी का सहारा लिया। बहु मूल्य भी मानव के आध्यात्मिक 
मूल्यों (स्वतंत्रता, समता, बचुता) के विपरीत था। 


लोकत तर, पूजीवाद, साम्यवाद 


इस सकल्यताओं के आधार पर जो राजनंतिक ढाचा बना वह लोकतंत्र कह- 
लाया और जो आधिक ढांचा बना बह पूंजीवाद कहलाया। हालांकि इस दोनों 
ब्यवस्थाओं को स्वतंत्रता, समता और बंधुता के आध्यात्मिक लक्ष्यों मे प्रेरित 
बताया गया दिल्सु इसके व्यावहारिक ग्रे रणा-ल्नोंत उद्योगवाद, और प्रतियोगिता- 
बाद आदि हो थे। चूंकि आध्यात्मिक मूल्यो और व्यावहारिक सूल्यों मे विरोध था 
इसलिए यड़ लीकतं धर और पृजीबाद सही मायनों से स्वतत्नता, समता और बधुता 
का साध्षक नहीं बन सका । कुछ चितकों का ध्यात इस विसभति की ओर गया 
और ये एफ बैफरिपिक व्यवस्था के बारे में सोचने लगे जिसमे स्वतत्रता, समता और 
बंधुता के लक्ष्यों को बेहतर ढ़ग से प्राप्त किया जा सकता। फ्रास' का समाजवांद 
इस खितम का परिणाम था जिसे भावसं-एं गल्स ने आगे चलकर साम्यवाद का रूप 
दिया । लेकिन इत मैकल्पिक व्यवस्था की कह्पना भी भौद्योगिक सभ्यता के 
भौतिक पुस्यों पर जाधारित थी अर्थात्‌ उद्योगवाद, प्रतियोगितावाद, शक्तिशाली 
के जीने का अधिकार, शक्ति-संचय या शक्ति का केन्द्रीकरण, उपभोगवाद और 
मानब-मन की मशीन के रूप में अवधारणा आदि बाते वैकल्पिक व्यवस्था से भी 
ज्यों की त्यों रही इसलिए साम्यवादी व्यवस्था को पूजीवादी व्यवस्था का ही 


जरा-सा बदला हुआ रूप कहा जा सकता है | 


पूजीताद की मूल अवधारणाएं 


पूंजीवादी अर्थव्यवस्था में पूजी को शक्ति का स्ोत मानकर उसके अधिक से 
अधिक केस्रीकरण को लक्ष्य बनाया गया । घन का अधिक से अधिक संचय तभी 
हो सकता है जब अधिक से अधिक उत्पादन हो और अधिक से अधिक उत्तादन 
तब्र संभव है जब उद्योगों का तथा प्रौद्योगिकी का सतत विकास हो | किन्तु अधिक 
से अधिक उत्पादन की खपत के लिए लोगों ,मे अधिक से अधिक उपभोग की 
लालसा जगाना भी जरूरी है। उत्पादन की परिभाषा ही तुष्टियुण के सूजन के रूप 
में की गई अर्थात्‌ मनुष्य की आवश्यकताओं को तुष्ट करते की शक्ति के रूप में 
जैसका अर्थ था कि मनुष्य की आवश्यकताओ को निरन्तर बढ़ाया जाता जरूरी 
< वीकि निरतर बढ़ता रहे घौर लाभ का मो अधिक से अधिक संचय 
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हो। पूणीवादी अर्थव्यवस्था की बाइविल एडम ट्मिस की बुस्नक ्वि बैज्थ आफ: 
नेगस्सा को माना जाता है।इस पुस्तक मे उत्यावन उसी कार्य की कहा गया है 
जिसके फल को भविष्य के उपयोग मे (बाजार के माइदम में) लाया जा सकता है | 
इसमे अर्थगास्त्री क्रेयर्नक्रॉंस के शदुसार “/चर्स के लेगी, बकायो, सभी प्रकार के 
लेखकों, अभिनेताओं, विदृपको, आपेस्य सर्थ को आदि कतिंगय गम्धा र और महत्वपूर्ण 
और कतिपय अत्यन्त नवण्य ब्यवश्ञायों को अ्त्यद्रक कह कर उपेक्षित कर दिया 
गया है क्योकि इस सबका काम विष्यन्न होते की नष्ट हो जाता हैं)” हालाकि 
आगे के अर्धशास्त्रियों ने एडम स्मिथ की कई प्रस्थायनाओं से असक्षमति दर्ज की 
और उनमें कई सुधार किए यए, उनकी उत्पादत सम्बन्धी प्रस्थापना अपरिब्तित 
रही और हाल के वर्षों मे ही इस पर पुनविच्ार होने खगा है। स्मरणीय है कि 
साम्यवाद की उत्पादत सम्बन्धी अवधारणा और उससे जु डी बड़ पैमाने के उत्पादन 
तथा उपभोग आदि की धारणाएं वही रही जो पूंजीवाद की थी केशलश सम्पत्ति 
और बाजार का स्वामित्व पृजीपति वर्ग के स्थान पर सरकार के पास साया। 
इसके विपरीत यांधी ते पर्रियमी सभ्यता के स्थान पर एक मई सप्वता की कठ्पयना 
रखी और इसलिए उन्होंने उत्पादन की इस परिभाषा को इीकार नहों किया 
ओर कहा कि अपने लिए किया गया उत्पादन भी उत्पादन है (सवाजलम्थो जीवन) 
तथा उपभोग को सीमित करके सादगी और संयम का जीवन एक बेहतर आवरण 
है। इसका मतलब है कि मास ने पूंजीवाद का विकल्प नही दिया किन्तु गांधी से 
मिश्चय ही एक विकल्प देने की कोशिश की। 


राष्ट्रों की समृद्धि का माप 


उत्पादन और उपभोग की धारणाओं की चर्चा इसलिए महत्वपूर्ण द्ो जाती 
है कि इन्ही धारणाओ के कषधार पर पूंजीवाद मे (ओर साम्यवाद में भी--कुन 
मिलाकर आधुनिक, पश्चिमी सभ्यता में) राष्ट्रों की समृद्धि और उनन्‍्तति को 
मापा गया। यह माप राब्ट्रीय आय कहलाता है और इसकी गरिभाषा भी एडम 
स्मिथ से लेकर अब तक स्वयंसिद्ध दथ्य के रूप में स्वीकार की जाती रही' है। 
राष्ट्रीय आय को तीन रूपों मे पेश किया जाता है: () प्रत्येक व्यक्ति की आय 
के जोड़ के रूप मे, (2) प्रत्येक व्यक्ति के उत्पादन के जोड के रूप से (अर्थात्‌ घद 
सेवाओ और वस्तुओं का मुल्य जिनके उत्पादन के लिए लोगों क्रो मुद्रा दी जाती 
है--अपने उपयोग के लिए किया गया वस्तुओ और सेबाओं का उत्पादन इसमें 
सम्मिलित नहीं होता) और (3) प्रत्येक व्यक्ति द्वारा खरीदी जाने वाली सभी 
वस्तुओं और सेवाओं के मुल्य के जोड़ के रूप में (इसमें भी अपने उपयोग के लिए 
किया गया उत्पादन शामिल नहीं है) । दूसरे शब्दों में किसी देश का राष्ट्रीय 
सत्थांचन, किसी अवधि में एक बर्च में) उसके अम भूमि पूणी 
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आदि उत्यादन कारकों के सम्मिलित उत्पादन का जोड़ है अथवा यह उन वस्तुओं 
और सेवाओं का मौदपिक मुल्य है जो उस अवधि में प्रवाहित होती हैं भोर जिनका 
सामान्यतया पद्दा से विभिमय होता है। 

राष्ट्रीय आग की यह परिवापा बहुत अनर्गल और मनमानी है इसलिए कि 
इसमे गैर-पूं जीमादी देशों में हजारो साल से चली भा रही अथ॑-प्रणाली को जिसमे 
अपने लिए किया गया उत्पादन भी. उत्पादव माना जाता था, बविहकुल् वजर- 
अंदाज किया गया है । यदि उत्पादन की मुद्रा के मूल्य के बजाय उपभोग की शक्ति 
(ुष्टिगुण) से मापा जाए तो संभव हैं तथाकथित उन्नत देशों की आर्थिक स्थिति 
और भारत, चीत आदि तीसरी दुनिया के देशों की आशिक स्थिति में बहुत अतर 
ने रह जाए क्योंकि जो तुष्ठि भारत में दस रुपये में प्राप्त की जा सकती है वही 
लुष्ठि अमरीका और यूरोप के उन्नत देशों मे कम से कम तीस गुणा अधिक दाम 
पर (जैसे दस डालर पर) प्राप्त की जा सकती है । 


माकसेवाद पूँजीवाद का विकल्प नहीं 


दैसा माना जाता है कि माक्स ने अधथंज्यवस्था में एडम स्मिथ की प्रस्था- 
पनाओं का विकहप प्रस्तुत करते का प्रयास किया और सम्राजशास्त्र अथवा ऐति- 
हातिक विकास की व्याव्या में हीगेल को पिर के बल खड्या किया । उनकी प्रसिद्ध 
पुस्तक पूंजी” एडम स्मिथ की प्रस्थापनाओं की समीक्षा के रूप में है और उनका 
महत्वपूर्ण सिद्धांत अतिरिक्त मूल्य का सिद्धांत है । इस सिद्धांत के अंतर्गत उन्होंने 
मिद्ध किया कि श्रम के सूल्य का बहुत ही कम अंश अमिक को मजदूरी के रूप 
में मिलता हैं और अतिरिक्त मूल्य पूजपति का लाभ बनकर, धन का चंद लोगों 
के हाथ में केन्द्रीकरण करके मजदूर का निर्धतीकरण करता है । उन्होने कहा कि 
पूजीबाद की यह विश्ंगति ही पूंजीवाद का ताश करेगी क्योकि मजदूर के विर्धेनी- 
करण की प्रक्रिया एक दिस ऐसे बिंदु पर पहुंच जाएगी जहां क्रांति फूंटेगी और 
पूंजीपति वर्ग को धन-सम्पत्ति से वचित केर दिया जाएंगा। माकस के इस सिद्धांत 
की बड़ी विसंमति यह थी कि उन्होने जिस मजदूर वर्ग को सामने रखा वह 
ओऔद्योगिक कूप से उस्तत देशो का मजदूर था, साआ्राज्यवाद के शिकंजे में जकड़े 
सीशरसी दुनिया के देशो के मजदूरों को उन्होंने नजरअंदाज किया । बावजूद दुनिया 
के भजदूरीं एक हो जाओ के नारे के वे यह कल्पना नहीं कर पाए कि ओऔपनि- 
वेशिक क्षेत्रों के मजदूरों के शोष्ण से उन्तत देशो के मजदूरों की स्थिति, मिर्धेनी- 
करण के बजाय, बेहतर होती जाएगी और यह समुद्ध मजदूर वर्ग क्राति से विरक्‍्त 
ही जाएगा । साम्यवादी काति की विफलता का यहु एक बडा कारण रहा। इस 
घिद्धांव के झलावा (जो उत्पादन सम्बन्धो को युनर्व्याब्यायित करता है और जो 
विफल हुआ) माकिसे ते पूजीवाद के सारे साधनों को स्वीकार कर लिया जैसे बडे 
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'उद्योगी से बडे पंमाने का उत्पादन, उपमोगवाद, क्वित को सचधथ और सृकत्रीकरण 
(व्यक्त के वजाय राज्य के हाथ में) आदि | अत. माक्सबाद या साम्यवाद को 
पजीवादी सभ्यता का विकल्त नहीं कहा जा सकता । 


पश्चिमी लोकतंत्र की विस गतियाँ 


पूजीवादी सध्यता का राजनेतिक अादण लोकतंत्र कहुलाथा जिसमे सवर्त्रता, 
समता और बघुता के आध्यात्मिक मूल्यों को सामर्त बंद जीवस में खाने का लट्ष्य 
अपनाया गया | जैसाकि पीछे कहा गया ये काध्यात्मिक मुल्य सबजागर णे काल की 
उपलब्धि थे ओर इचके साक्षात्कार का श्रेय अनेक लेखकी, कवियों भौर विलको 
को जाता है। सचहवी शताब्दी के फ्रासीसी दार्ण निक ईवाते जोर हल 5 के | +क्षा- 
शास्त्री लॉक मे लेकर अठारहवी शताब्दी के विब्ार यो, मोडिस्फ्य, बाल्टरेयर शमो, 
दिदरा, डेलम्बटे, तुर्यो और ज्मरीका' के थाभस पेत आदि विचारकोी सवा विटेस 
के शैली, बायरम आदि कवियों तक कितनी ही शेण्ट अधिणा थी वे हल सफहानाओं 
का विकास किया था । औद्योगिक क्राति ले इन महाव और सुरद्रर मूल्यों का 
बुर्जुआ हितों को आगे बढ़ाने में इस्तेमाल किया । इसरे इत आदेशों को सशब- 
हारिक स्वरूप अपने वास्तविक स्वरूप की तुखमा ये काफी सिन्‍स रहा * इस काति 
को बुर्जुआ क्राति कहा गया । 

इंग्लैंड के बादशाह घाल्य॑ प्रथम ते (जिसे फासी दी गई थी) कभी सं पता 
की मांग करने वालों के संदर्भ मे कहा था . “उसकी स्थतंश्रता इस बात भे है कि 
उनकी सरकार हो न कि इस बात में कि उनकी अपनी सरकार हो ।' कुछ इसी 
तरह को तर्क-प्रणाली का उपयोग बुर्जुओ वर्ग ने स्वतत्यता, समता और अशुता के 
आदशों को अपनी स्वाय्थ-सिद्धि में लगाने के लिए किया । उदाहरण के लिए उसने 
भाषण की स्वतत्रता और प्रेस की स्वतवता पर जोर दिया क्योंकि अस पर उसका 
कब्जा था। उसने सम्पत्ति के अधिकार पर जोर दिया क्योंकि बह खाद विशाल 
सम्पत्ति का स्वामी बन चुका था। किन्तु उसने धृछ और शोषण से स्वतश्रतां की' 
व्यवस्था करने को जरूरी मही समझा । इसी तरह उतने सब की योट क। अधिकार 
देकर मान लिया कि समता स्थापित हो गयी किन्तु शोषण की प्रक्रिया के जारी 
रहते (जिसका भयानक उदाहरण ओऔपनिवेशिक शोषण था) यह समता दिखावा 
भाज थी | उनकी बंधुता भो इस्लाम की बंधुता की तरह थीं अर्थात्‌ 'कपने' लोगों 
के बीच बंधुता और जो “अपने तहीं थे उनके प्रति शत्रु-झाव। यह एशिया-अफ्रीका 
के देशों के लोगो के प्रत्ति अब भी विद्यमान है। इस बुर्जुआ वर्य की मानसिकता 
हिन्दू समाज के द्विज वर्णों की मानसिकता से मिलती-जुलती थी जिसके जादशे 
तो बहुत खूबसू रत थे किन्तु व्यवहार अत्यन्त कर था ज॑से स्त्री-शुद्रों के अति व्यव- 
जार; 
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माकी और ऐ नस ने बुर्ज का क्रांति की इन विश्तंगतियों को देखा और उसके 
अगलि चरण के खाप मे सवंकारा की काधि का विचार रखा। यह बात सर्वेविदित 
हैं पि, माषसे और गपल्स बुर्जुआ क्रांति से बहुत प्रभावित थे और लेनिन भी जमनी 
के तत्वशाम, भगेजी के अर्थशास्त्र और फ्रांस के समाजवाद को सार्क्सवाद की 
विरासत मानने थे। सेभवतः मायर्स और ऐगरए समता, स्वतत्नता और बंधुता के 
मूंत्यों को एर्णवा सके ले जाना शाहते थे और इसके लिए उन्होने सारे विश्व मे 
शोषण-मुक्त समाज की कल्पता की। लेकिंत उनकी शोषण की कल्पना केवल 
आथिक शोषण सके पमित रही और जाति, तल्‍्ल, लिय आदि के आधार पर होने 
थामे गोघण ही तरफ उनका ध्यान नहीं गया अथवा उन्होने इसे आथिक शोषण 
के आगे मदर बही दिया । इस के अतिरिक्त उन्होंने शोषण-मुक्त समाज के निर्माण 
के लिए सर्बड्ाश की तासाझाशी का जो सिद्धाव रखा, उसने स्वतत्ता को गैर- 
जरूरी मूल्य बना दिया | उमकी बच्चुना भी सर्वहारा वर्ग के भाईचारे तक सीमित 
इही जोर इसर वर्गों के प्रति घृणा, हिंसा और ऋरता को भी उन्होंने जायज माना । 
इस प्रकार बु जे जा दावस्था में जदाँ बिता रोटी की आजादी का भाद्धान था वहा 
साम्यवादी द्यबरथा मे दिना आजादी की रोटी का आह्वान किया गया। इस 
साह्यगस शिलतता को छोड़कर हॉनों व्यवस्थाओं में साधनगत सामभ्यता थी। 

बाहतथ में ए9शिध्रमी सभ्यता के स्वरूप-निर्धारण के लिए फ्रास-इग्लैंड के 
दार्भनिकों बार जर्मनी क दार्भनिको के बीच जो तीव होड़ उन्‍तीसवी शताब्दी के 
पूर्वार्स से खली उम्तने तीन तरह की राज्य-व्यवस्थाओं को जन्म दिया। हीगेल ने 
मनुष्य की आध्यात्तिक उपनब्धि के सर्वोच्च प्रतीक के रूप मे राज्य की कल्पना 
की और उसे सअमुष्य की तमाम आर्काक्षाओं का खोत बताया यह डार्वित के 
सिद्धात के अनुसार तवित के केन्द्रीकरण का ही उपक्रम था। नीत्शे ने शक्तिशाली 
की खरम कहाना 'सुपर रेस के रूप में की जोर अन्य सबके जिंदा रहते के अधि- 
कार पर असन-विज्ञ सगाकर फासीवाद तथा नाजीवाद का मार्ग प्रणस्त किया। 
मार्क्स और ऐय्ल्म में इस दोनों के विगरीस सर्वहारा की क्राति की कह्पता रखकर 
शक्ति का केंद्रीकरण मजदूर वर्ग पें किया और पूजीपतियों, सामतो के ही नहीं, 
किसानो के भी जिन्दा रशने के अधिकार को तकारा | इस प्रकार ये तीनों व्यव- 
स्थाएं सर्वादेवल आफ दि फिटेस्ट' के युल्य से प्रेरित थी अत: औद्योगिक सभ्यता 
को संतानें थी । उद्योगवाद, उपभोगवाद और प्रतियोगितावाद की समानता के 
आऋारण इनमे से कोई भी पश्चिमी सभ्यता से भिन्‍त नहीं थी। 
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धिद्रोह के स्वर 


किन्तु इस समूची व्यवस्पा के खिलाफ जो अब तक परियर्मा सभ्यता के नप्प 
में जानी जाने लगी थी, एक तरफ मे विद्रोह की झावाज उठ रही थी । यह अआवाफ़ 
आर्थोडक्स चर्च के देशों से उठ रही थी शिस्तका केंख रूप था जोर जिसका पश्चिमी 
सभ्यता से पुराना बैर था । 

रोम को ईसाई धर्म की ग्रधात पीठ मानने बाले पश्चिमी यूरोप के रोमन 
कैथलिक देश और जमंती जैसे प्रोटेस्टेंट देश ईश्वर के साम्राउप और घरती के 
साम्राज्य को अलग-अलग मानते ये । मधिकतर लोगों का यश विंग्दास था कि 
ईप्बर का साम्राज्य इस दुनिया का नही है और ईसाई धर्म क्रिसी राज्य का घ॒र्म 
नहीं हो सकता। रोमन चर्च [ईसा के शब्दों के हुबाले मे) मानता था कि बहु 
(रोमन चर्च) ईश्वर के सामआाज्य का प्रवेश-हार मान है । किन्तु येगश्लम, कस्सुन- 
तूनिया (बाइजेंटाइन), एटियाँक और एलेंक्जेडिया के अर्च इस बाल पर रोमन चर्च 
से सहमत नहीं थे । आगे चलकर कस्तुमतुनिया के आशोदक्स चर्च को ही महत्व 
मिला जिसका केन्द्र रूस बसा । यहाँ के लोगों का विश्बाश्न था कि धरती का सा झ्राण्य 
ईश्वर के साम्राज्य का ही रूप है और बादशाह (आर) ईशबर का प्रशिनिश्ि | 

रूस में आर्थडिक्स चर्च से जुड़े कुछ लेखक पश्चिमी सभ्यता की विमंगतियों 
को अपने नजरिये से देख रहे थे | हालांकि बहा के अधिकांश बुस्िमीबी पश्चिम की. 
बुर्जूआ क्रांति से बहुत प्रभावित थे और ने जारशाड़ी के खिलाफ गुप्त आंदोलन 
भी चला रहे थे, दास्तोएब्सकी जैसे कुछ लेखक आश्थोशक्स चर्च के आध्यात्मिक 
मुल्यों के आधार ५र पश्चिमी सक््यता का विकल्प खोजने लगे थे। ध्यान में रखने 
वाली बात है कि उस समय रासियों में परश्चिम-प्रमी बड़ी संख्या में थे जो माज 
के हिंदुस्तानियों की तरह अपने बच्चो को विदेशी भाषा में तुतलाते देख गर्न 
महसूस करते थे। रूसियो में उस समय फ्रेंच बहुम लोकप्रिय थी । वास्तोम्स्की जैसे 
लोगों को ब्याज-स्तुति में स्‍लाव-प्रेनी कहा जाता था क्योंकि वे आर्थोड़मस चंचे की 
बुनियाद पर सलाव-राष्ट्रवाद के हामी थे । 


दास्वोएव्स्की और परिचमी सभ्यता 


वास्तोएव्स्की की डायरी (दि डायरी आफ ए राइटर) में पश्चिमी सध्यता के 
बारे में बहुत महत्वपूर्ण टिप्पणियां दर्ज हैं। एक स्थान पर दास्तोएब्ल्की लिखते है : 
“पश्चिमी सभ्यता का नाश निश्चित है और रूस के ऊपर यह दायित्व आता है 
क्रि वहू यूरोप के प्रतियोगी राष्ट्रवाद के विश्रहों का समस्त मानव-जाति छी नई 
विश्व-व्यवस्था से समाधान करे।” 

फ्रांस के बारे में दास्तोएव्स्क्ी ने लिखा कि रिपन्खिकन वही बुर्जुबा बय के. 
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लोग हैं जो पहली ऋति के बाद उस्प्रवाध्तियों तया चर्च को सम्पत्ति को लट-बेचकर 
घी बने से। अब बढ़ा के आम सबके (डमोज-सबंहारा) भी सोचने लगे हैं कि के 
भी लटगाट करह अपनी रिवति सुधार सकते हैं और उनके नेताओं (शिग लीडरो) 
में सममाजआाद का जो दिला ₹ दिया है उसका मतलब यही है । 

_#ग की अंकित का बर्णत करते हुए उन्होंने लिखा: "रूस य्ुरोप के किसी 
भी वे व ते जडिक अवििशनलीएयपैकर उन्तरेगा। युरोप की सन्नी बडी णक्तिया 
तम्द श जपामी पद हि वे अपने नाम वयों (सर्वद्वारा) की असतुप्ट लोकतात्रिक 
आकाक्षाओं का भार नदी मद पाएगी । दुसरी ओर रूस में ऐसा सही होगा वयोक्षि 
यहा की आम उदवा सरजुप्ट हैं तथा झाम मातसिकता अथवा आम सहमति के 
कारण यह राबोीय बढ़ना रहेगा जिसके फलस्वरूप छूस ही एक विशाल शक्ति के 
हूए में पंभभध्गा। 

हुक जेल में दत्विसी सम्यना (जुर्जुआ क्रांति) पर विस्तार से विचार करते 
हुए दास्वाग्ओआ कर ने पक; “हमारी सदी भे एक भयानक क्राति हुई और इसमे 
बुर्जुवा बे विददी हुआ । धुर्जु आर वर्ग के उदय के साथ-साथ वहा भयानक शहर 
गन जिन डी कई कव्यता भी नी हर सकता था। इन शहरों से आलीशान महल 
में, अतशिट्रीय पदक निया थी, अेक, बजट, प्रदूषित नदिया, रेलवे प्लेटफार्स और 
कई लगह वी सश्याग थी और इनके सारे और ये कारखाने। इस समय लोग एक 
गीमरे चरण की पर्पू जा कर रहे हैं जिसमे बुर्जआ वर्ग का अन्त होगा, आम जनता 
जागेगी और बड़ ये री शुतति को कस्यूदों में वितरित करके बाग-बगीचो मे रहने 
लगेगी । धाय बर्जाबे ही नई सझ्यवा को लाएगे। हस प्रकार, सामंती युग के 
किलो की जग? शडूरो से ली कौर भहरो की जगह बाग-बगीचे लेंगे। यही सभ्यता 
के विद्रास की दिशा होगी । 

स्थन॑बता, समता आदि के आदर्शों पर टिप्पणी करते हुए दास्तोएव्स्की ते 
लिखा : “रस मे स्वतेत्षता, समता और बच्ुता के सम्बन्ध में अलग धारणाओं का 
प्रचार किया जाता साहिए। इस समय स्वतत्रता का अर्थ किया जाता है सब काम 
करने की छूट जनक सल्ची स्वत भता अपने मत को जीतने से है, अपनी इच्छा को 
जीनने में है ताकि आदमी एक ऐसी नैतिक स्थिति प्राप्त करे जिसमें वह विशेष 
क्षण में अपने को अपना वास्तविक स्वामी कह सके । इच्छाओं के पीछे भागने की 
छुंट से केवल गुलामी ही आ सकती है । *' 

ही कारण है हि इस समय सारी दुनिया में स्वतंत्रता को भाथिक सुरक्षा 
में और उसे सुनिश्चित करने वाले कानूनों में देखा जा रहा है । 'मेरे पास पैसा है 
इसलिए मैं जो मरणी कर सकता हूं। चूकि मेरे पास पैसा है अत. मैं खत्म होने 
बाला नहीं हूं, मुझे किसी की मदद की जरूरत नहीं और किसी की मदद की 
जरूरत न होमा टी सर्वोचष्ण स्वतंत्रतः है। कितु वस्तुतता यह स्वतत्रवा नहीं हैं 
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बहिक यह धन की सुलामी है । इसके क्षियरीत सर्वोच्च स्वहश्वता धन को जमा करते 
में कहीं और उसमें अपनी सुरक्षा सानते में चहीं बल्कि लपनी सम्यसि को सच 
लोगो मे वितरित करने और सब की सेदः करने से है ।7 

दास्तोणनाओी आर्भोटक्स च् को और उसके माह में ईसा को सारी 
मैतिकताओं का मूल स्लोत मातने मे इसलिए उनका हुढ विश्वाच था कि चर्च के 
आध्यात्मिक मूल्यों पर ही नई सश्यवा का निर्माण हीगाव उन्हीं बड़ा कि "“युरोप 
की सभ्यता भौतिक सुखी के पुराने मावल देवता को विज्ञप के अखाजा कुछ नहीं 


कभी युरोप की सारी सावव-जाति को जरणा दी भी। 

कहने का मतलब है कि पश्चिमी राध्यता (पूजीवबा्दी, आयु वि ० और औद्यो- 
ग्रिक सभ्यता भी) उच्लीसयीं गताब्दी में ही एक अधूरी हू ॥ असफल सभ्यता के 
रूप में देखी जाने लगी थी । उसके लिए चूनोती मुखेष रूप से धर्म का और से, 
आर्थोडक्स चर्चे को और से मिली । श्षीमवी शत्पक्दी के शुद् में भाव मे गांधी में 
उसे चुनौती दी मौर गांधी भी धामित शान वा वाले व्यक्त थे महा उसका घर्म 
किसी सम्प्रदाय तक सीमित नहीं था। उन्होंने सविक्ता के आपाद पर पक्िचमी 
सभ्यता को चुनौती दी। स्मस्णीय है कि मे तो दार्योएक्बी ने जौण ने गाश्ी ने 
पश्चिमी सम्यता के आध्यातिक्ष मूल्यों (स्वलन्नतता, सती और अशुवा) की 
अस्वीकार किया बल्कि दोनो ने इन सूल्यों को मामव की नीसकता था धामिकता 
से जी उकर उनको व्यापक संदर्भ में पेश किया | दास्मीएव्स्की वे मानव की सवतगता 
के सम्बन्ध में जो कृत्तिपय विचार प्रकट क्षिए उनसे आगे चलफर अस्नित्यवाद की 
पृष्ठभूमि तैयार हुई और गांधी ने तो स्वतंत्रता की रक्षा के लिए अध्विततात्मक 
सत्याग्रह, सिविल माफरमानी और 'करोंया मरों | शेकियारों की ईजाद करफी 
तथा स्वतंत्रता, समता और बधुता की अविभाज्य संकल्पता देकर इसे ह अपनी 
कल्पना की नई सभ्यता का आध्ारभुत मुल्य बनाया । पश्चिनी सकता का विरोध 
उन व्यावहारिक मूल्यों दे सम्बन्ध में हुआ जो इसके ओद्योगंगिक सस्यत्ता होने के 
कारण विकसित हुए थे जेंसे यववाद, उपभोगवाद, पतिधीमियाबाद आदि । 
अमरीका के सत थोरो ओर रूप्त के संत सेखक ताह्ततायथ की परपरा में गाधी ने 
पश्चिमी सध्यता के इत मुल्यो को नकारा । 


गांधी की चुनौती 


गांधी जी ने बीसबी सदी के शुरू मे ([909) 'हिन्द स्वराज" पुस्तक 
लिखकर न केवल भारत के सद्भ मे बल्कि सारे विश्व के संदर्भ से एक सई सभ्यता 
की कल्पना रखी। थे पश्चिमी सभ्यता को मशीनी सभ्यता मानते थे और उसकी 
अनेक मूलभूत से उनकी असहमति थी पश्चिमी सभ्यता का आर्थिक 
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ढ्ाचा जिसे हमने भी अपनाया) विशेषीक्ृत उत्पादन पद्धति पर आधारित था 
बयति एक इलाका एक ही वस्तु का विशेष उत्सादन करे और उसे बाजार मे 
बचकर प्रत्त मत्रा मे अपनी वन्य जरूरत को वस्तुएं खरीदे । गांधी जी ने आत्म- 
मिक्षर गाथ त्रपि कह्पना की । ऐसी इफाई जो अपरी जरूरत की सारी चीजें पैदा 
करे। हुआर आकरों थे एक्चिसों कर्थ-व्यवस्था की उत्पादव-धारणा बाजार-मूलक थी 
अर्थात उावादन यही है जो दाजार के लिए क्रिया जाए | इस सिद्धांत के अनुसार 
अपने जिस शिया सुया उत्पादन, उत्पादन नहीं हे। गाधी जो ने कहा अपने लिए 
किया गया उापरादइन भी उम्पादम है। 

मानव शोर प्रद्ृति के बीच प्रतिस्पर्धात्मक एवं शज्मतापुर्ण हंद्ध पश्चिमी 
सम्यता की २क और प्रमृद्ध विज्षेपवा है। गाधी जी ते इसके विपरीत मानव और 
पकृति है बीच ममश्य तथा सौहादंपूर्ण संबंध की कल्पना की । 

परश्थिमी सऋपना हाथित के सर्वाइवनल आफ दि फिटेस्ट' के सिद्धांत की लेकर 
अली और उसने शक्तिशाली के जिंदा रहने के अधिकार को अपना मूल्य बनाया । 
या भी मे इस्त्के ठीक विपरोत दरिद्रनायधण की कल्पता रखी और सबसे 
कमजीर के जिया रहने के अधिकार को भ केवल प्रस्थापित किया बल्कि उसके 
लखिए अऑसा-मह यध्याग्रष्ठ के हथिवार की ईजाद करके निर्बेल की निर्बलता को 
अज्लाम हाँशि में अदल दिधा। मॉनवर्नवकास की हर योजना की उपयोगिता 
निधा रखे करत के लिए उन्होंने कक्ोटी रखी कि योजना से सबते नीचे बैठे निर्धेन- 
कममीर दयवित की कितसा फायदा होगा। उन्होंवे राष्ट्रीय आय या राष्ट्रीय 
उच्पादन के सनमाने शृधकों को विकास की कसौटी मानने के बजाय निम्नंतम 
स्वर की रियल का विक्षाम का मापदड बताया । 

परश्चिमी सभ्यता ने मानव की सशीच के रूप मे कल्पता की, ऐसी मशीन जिसे 
किसी एक स्थान से नियंत्रित किया जा सकता है। न्यूटन के सिद्धातों पर मानव- 
मल का नियत्रण और सवालन करने बाली पश्चिमी सभ्यता ने गाधी के मन में 
इतनी अशर्ि पैदा की कि उन्होने मशीन का ही बहिष्कार किया और मानव के 
श्रम को धार्मिक प्ित्रता प्रदास की ) अपनी शिक्षा की कल्पना मे उत्होने श्रम को 
ऊवाक मशीनी क्रिया से मुक्त करके उसके साय सृजब का सुख जोड़ दिया और 
इस प्रकार मानव-श्रस को मानव-सृजन बना दिया । 

परिचमी सक्यता का सबसे बडा और सबसे आकर्षक मुल्य था उपभोगवाद 
जिसे सतत बढ़ता जीवस-स्तर भी कहा जा सकता है | भानव की जरूरतें जितनी 
बढ़ती जाएंगी मानव उतना ही विकास करता जाएगा, पश्चिसी सभ्यता के इस 
मुल्य के विपरीत गाँधी ने संयम और सादगी का मूल्य रखा। अपनी जछूरतें कम 
करके पैसे और सम्पत्ति तथा भौतिक सुख-सुविधाओं के मोह से अपने को मुक्त 
रखना, इसे गाधी जी ने आदर्श जीवन बनाया ओर वे भाजीवन इसी आदर्श को 
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अपना कर चले। कितु गांधी जी का इस सध्यता के आध्यात्मिक लक्ष्यों के साथ 
कोई विरोध नहीं था। वास्तव में उन्होंने इन लक्ष्यों का! परिमाजित किया, उन्‍हें 
कर पेना तथा महजगम्य बनाया | मिसाल के कोर प+ प्रात्ीन भारतीय सश्यता 
मे ये मूल्य या इनका एकीकृत रूप मोक्ष, एक यायबी लद्ष्य ही पग। सौरामो 
लाख पोनियों मे भटकते के बाद ही जन्म-मरण की झुखना के मुक्ति मिल 
सकती थी । कौन जानता है कि मसुप्य मरते के बाद दूसरी थीनि में जन्म लेता है 
या नही । मरते के बाद कुछ बचा भी रहता है या नहीं जो दूसरी यानि में जाता 
है। एक विश्वास मात्र ही तो था और वह भी स्िर्क भारत के सोझो या । दुनिया 
के अधिकाश समाजो में यह विश्वास भी नहीं था। इस्लाम, ईसाई, यहदी धर्मों 
मे तो माता जाता था कि मरने के बाद अनत काख तक भुर्ते हरीर का सस्तिन्त 
केबल कन्न के मिट्टी-पत्थरों के रूप में रहता है जीर स॒प्दि के अतिम दित एव 
आत्माएं ईश्वर के सामने जाती है! यह अतिम दिन भी महज विश्वास है, किसो 
ने यह दिन देखा तडी । #ाहने को मतलब प्राचीन हिस्ू अमाज में स्िया जगा 
प्राचीन समाजों मे भी) सम्यता का आध्यात्मिक या दुरभामी मध्य (मोक्ष, स्वर्ग, 
जस्नते, या वर्महीन ससाज आदि) इस दुनियां की, इस जीवेश की जाश नहों थी 
और गालिष के शब्दों मे बह दिल बहुगाने का खूबसूरत पाल था । 
गाँधी ते इन वायवो मूल्यी को इस जीवन को, इस लोक की शीश नाना, 
कम से कम एक सुल्य स्वत॑त्नता को उन्होंने इस ढंग से अपने जीवन से व्यायवायित 
किया कि वह हुर आदमी के लिए इस जीवन की सबसे कीमती चीज धन धई 
जिसके जिए प्राणी का उत्सम भी बहुत मामूली बात थी। पश्चिमी सभ्यता की 
आध्यात्मिक पृष्ठभूमि तैयार करने वाल दाशनिकों-सेश्नकों ते भी स्वतंत्रता आदि 
को इस जीवन की चीज कहा लेकिन उस सभ्यता का जी दाता दैयार हुआ उसमे 
इन मूल्यों को बहुत सीमित अर्थ मेंलिया गया बल्कि उन्हें विकृत किया गया । 
उदाहरण के लिए उसकी स्थतंत्रता व्यवहार में बुजुंआ वर्ग की स्वतश्वता ही रही! 
जैसे सम्पत्ति की स्वतंत्रता और भाषण-प्रेस आाधि की स्वतत्ता लेकिन भू और 
शोषण से स्वत्तवता नही । उसकी सहोदर-व्यवस्था, साम्क्धाद में स्वततला का 
अधिकार सिर्फ सर्वहारा वर्ग को रहा। समता और बचुता की धारणाएं भी बहा 
बहुत संकीर्ण रही जिसके फलस्वरूप वहां औपनिवेशिक भोषण, गोरे-कासे का 
शेद, अपने से भिन्‍न दूसरे सामव-समाजों को असध्य, जंगली, अछूत मानते के 
दुराग्रहू बने रहे। लेकिन गाधी ने अपने जीवन से सिद्ध कर दिया कि स्व्त्रता 
इस जीवन' का सबसे बड़ा आदर्श ओर सबसे बड़ी उपलब्धि है। यह प्रत्येक मनुष्य 
का जन्भजात अधिकार है, सिर्फ बूर्जुआ वर्ग या सिर्फ सर्वहारा वर्ग का नही । 
गांधी जी ने सत्य और अहिंसा के जीवन को अपनाया | हंस दौनों शब्दों का 
सर्नके सिंएः एक ही अस्तित्व था । अहिसः के बिना उत्म की और इत्य के बिना 
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अध्टविसा को ये हम्पता ही नहीं कर सकते थे । उन्होंने अपने जीवन की सत्य के 
प्रयोग कंठ्ठा और उसका सत्य था आजादी जिसके लिए उन्होंने सारा जीवन सत्य- 
अधियायूणं सल्याग्रही के छुप में बिताया। इस सत्य (आजादो) को पाने के लिए 
उन्होंने अश्िता की शर्ते के साथ शत्तह॒योंग, सचिनय अवज्ञा और करो या मरी' के 
कार्यक्रम दिए और उस वर शक-दोी को नही, करोड़ों लोगो को चलना सिखाया। 
अपने देश में दी मरी, सुदूर प्रदेशी में भी जद्दा गांधीजी कप्ी गए भी नद्दी और 
उनकी मृत्यु के बरद भी लोग आजादी को इस जिंदगी की सब्से कीमती चीज के 
रूप में सब्ेजने के लिए खुसी-खशी अपने प्राणो का बलिदान करने के लिए तैयार 
होने रहे जैसे, माधित रथर किंग के नेतृत्व में अमरीका के अश्वेत, ध्यान आनमन 
खबौराह पर एकत्रित सोनी छात्र या मास्क्रो की सड़कों पर सेना के हथियारों के 
सामने छाती साथ कर बड़ी होने वाली जनता । 

पश्चिमी सफ्णया क्षे सुल्यों को चुनौती ईसाई धमे की नैतिकता के आधार पर 
भी दी गई थी। फिदू गांधों जी द्वारा पश्चिमी सश्यता को दी गई चुनौती किसी 
एक क्षम के आधार बर नहीं थी नैतिकता के आधार पर तो थी। लेकिन उन्होंने 
मतिकता का स्रोत ईसाई महात्माओ-सतों को तरह ईश्वर को नहीं, आजादी को 
भाना। 'ईकयर सत्य है! कहने के बजाय उन्होने 'सत्य ही ईश्वर है' कहा । इप्तका 
मतलब था कि जिसने सत्य को पा लिया (भौर आजादी उतका सबसे बड़ा सत्य 
था) उसने ईश्वर की वा जिया । यह पक असाधारण प्रस्थापना थी । 

सुकराल आदि ग्रीक द्वार निको से लेकर ही सत्य, शिव और सुन्दर के मूल 
स्लीव की खोज के अयत्तद्वों रहे थे । साहित्य और कलाओ के यूल के रूप में 
इसे सलीम युश्यों पर लम्बी बहुस होती रही लेकिन इन शूल्यों का मुल स्रोत क्‍या 
है इसके ढारे में काफ़ी किवाद बना रहा। कुल मिलाकर एक सर्वोच्च सत्ता, 
ईश्वर, खुदा, ब्रह्म आदि को इनका मूल स्रोत माता जाता रहा | इस मायने मे 
हिंदू, ईश्वाई, यद्ञदी आदि तमाम समाजों की दृष्टि एक-सी थी। लेकिन गांधी ने 
असाधारण बात कही | उन्होने सत्य को स्वतंत्रता का फल कहा । शायद थे शिव 
ओर सुन्दर को भी स्वतंत्रता से निकले हुए मूल्य मानते थे हालाकि इस तरह की 
बहुत का उर््हूँ, ऐसा लगता है, मौका वही मिला । शायद डॉ० भीमराव आवेड- 
कर से पूछा जाता कि वे सत्य, शिव और सुन्दर किसे कहेंगे तो वे कहते जो 
समता का बोध कराए बढ़ी सत्य, शिव और सुन्दर है और डॉ० राममतोहर 
लोहिया मे पूछा जाता कि वे सत्य, शिव और सुन्दर किसे कहेंगे तो वे स्वतत्नता, 
समता और बंधुता का भहसास कराने वाले कर्म को सत्य, शिक्ष और सुन्दर 
कहते | गांधी ने एक सूत्र दिया और अविडकर तथा राममनोहर लोहिया ने उसका 
विकास किथा । इस प्रकार गांधी की प्रेरणा से आध्यात्मिकता की एक नई 
परिभाषा सामने जाई जिसके अनुसार सत्य, शिव ओर सुन्दर की आध्यात्मिक एवं 
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कलात्मक उपलब्धियों का जोत कोई कल्पित सता सहीं, स्ववन्बगा, समता और 
बधुता की ऐहिक भोर वास्तविक आफाक्षाए है । 
गांधी की बातो के समझने से आज मी लोगों को बहन कटिनाई देण 
आती है । ये अपने समय से बहुत आगे के व्यक्ति थे। [90% मे हिन्द स्वराज 
लिखकर जब उन्होंने मानयन्‍्सभ्यता मो सम्बन्ध में झपती बहाना सर्वप्रथम रखी 
तब से लेकर ही उनके समकालीन उस्हें समझते में असमर्थ रहें हैं। अमहयोग 
आदोलन के दिनो में गुर्देव रहासड जँदे सवेदत नील और प्रतिभाशाली स्वक्ध से 
भी गांधी जी से लम्बी बहुत चलाई थी और उनसे असहमति व्यक्त की थो । 
गापीजी के प्रशंसक महान लेखक भौर यत रीमा रोला भी शक बार साक्षी की 
बात सुनकर घक्र रह गए थे। मोलमेज सम्मेलन वी पाता के दौरान दे रोमा 
रोला के मेहमान बे और चर्चा के दौरान अब गांधी जी ने सविनय अबज्ञा के 
कार्यक्रम की व्याख्या' करते हुए कहा कि अपनी सरकार के खिलाफ भी इस हजिय्रार 
का उपयोग किया जाना चाहिए तो शमा रोला चकित रहू गये | उनके पट शिष्य 
नेहु-पटेल ने तो स्वाधीनता के झुछ दिन पहले उन्हें अध्यावहारिय, करफर 
दरकिनार ही कर दिया था। विदिंग गरकार कस दुश्मन संबर एक मानती सही 
हालाकि गांधी के संत में किसी के प्रति झक्षुती का भाण मंदी था। क्ुड, सती 
धोच बाल लोग तो उन्हें ढो गा, पाखडी आदि विशेषण भी देखे रहे । लकिंत जैले- 
जैसे समय बीतता गया, गाधी अधिकाधिक प्रामगिक होते गा आर आजनई 
सभ्यता की तलाश करते वाले वियारकों की नजरे गांधी पर लगी हुई हैं । 
लोगी को सबसे अधिक कठिताई उत्तकी अ्िसा को संमक्षम में होती है । 
प्राइतिक जीवन में प्राणी एक-दूसरे का खाद्य बनते है। मानवलाम्भनाए सत्र तक 
पाशविक बल से अनुझात्ित रही है। शस्तन्बल के बिना शासनल्यवस्था की 
कल्पना ही कोई नहीं कर सदाता है। ऐसी स्थिति में मादब-जीवन के हुर कार्य- 
कलाप में अहिसा के प्रयोग को महज सनक ही कहा जे! सकता है। किन्‍्हें थाश्री 
जी को विश्वास था कि ऐसी व्यवस्था प्भव है । 
उनकी अहिंसा, मूह पर कपड़ा बाध कर चलते वाले जँच साधुओं की शहिसा 
नहीं थी और न वेदिक्ी हिसा-हि्ा ने भवति' कहने बाले हिन्दुओं की जिला थी। 
उनकी अहिसा दसलक्षणी धर्म के सर्वोत्तम मूह्य अक्ोघ से उत्पत्त पृल्य था जिसमे 
शत्रुता का पूर्ण लिपेष था। गांधी की दुष्टि से मह एक भहत नेतिक सूश्य था बयोकि 
अपने प्रतिद्वन्दी को हिंसा ह्वारा हुटाना मानव की सबसे बड़ी पशाजय है। मानत 
का प्रयास प्रतिहन्द्ी को जीतने, उसे अपना बनाने को लक्ष्य बनाता है । यांद्र ऐसा 
करने के बजाय उसका नाश होता है तो यह मानव की पराजय है । यह एक तरह से 
अपनी महबूबा की' हत्या करने जैसा कुकर्म है। धुति (सहनशीलता], क्षमा, दम 
सम) अस्टे्य (पराई वस्तु को अबसा न ) शोब (शरीर और मन की 
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शुद्धि), इव्रिय-निग्नह (लालसाओ पर नियंत्रण), धी: (बुद्धि की उपासना ), विद्या 
व्यसन, सत्य और अक्रोध (सत्य-अहिसा) धर्म के इन दस लक्षणों को गाधी जी ने' 
अपन जीवन में उतारा । इस दृष्टि से वे परभ धामिक व्यक्ति थे। लेकित उनकी 
हाथो ऐस धार्मिक लोगो के कारण हुई जिनमे धर्म के दस लक्षणों में से एक शीः 


लक्षण नही था | 
सा और लादिया का योगदान 


अश्वतक दास्तोएवब्स्की और याधी आदि ने धर्म अथवा मैतिकता के आधार पर 
पश्चिमी संस्यता को चुनौती दी थी । अभी तक इस सध्यता को ठोस दार्शतिक 
और गमाजशासवीय आधार पर चुनौती नहीं मिली थी। यह चुनौनी फ्रास के 
अस्लिनबंकदी दार्शविकों विशेषकर ज्या पाल सात्र और भारत के राजवैतिक 
चित कर दॉज राममनोहर लोहिया ते प्रस्तुत की । वे भनीए्वरवादी ये और उन्होने 
अपन दाह सिक विवेखन में ईश्वर का सहारा नही लिया बल्कि स्वतत्षता, समता 
औ+ बनना की मनृष्य की जन्मजात नैसगिक्ष आकाक्षाएं मासकर इन्हें ही तमाम 
नीसिकताओं का गुच् स्रोव बताया, हालाकि इस मूल' ल्ोत का प्रथम सकेत गाधी 
में घत्य की ईखर कह कर दिया था। सात का प्रमुख कार्यक्षेत्र साहित्य था और 
लाहिया पा शाजनीधि | सात्र तथा अन्य अस्तित्ववादी लेखकों ने स्वतत्रत्ता, 
समता आर बंधृता के अपने अपभ्िकारों की रक्षा को ही सही जीना कहा । 
हाजापफि, उनका संघर्ष अधिकतर स्वतत्रता के संघर्ष तक सीमित रहा, सारे 
में समता भर बधुता पर भी चिन्तन क्या ग्रद्यपि उसके व्यावहारिक प्रयोग 
के लिए उन्होंने कोई कार्यक्रम नही दिया जैसाकि स्वतंत्रता के व्यवह्यरिक प्रयोग 
के लिए उन्होंने विरोध (रिजिल्टेंस) और बिद्रोह् को सही जीवन की अति- 
बाय गतिविधि बनाया। इससे पहले महात्मा गांधी भी सत्याग्रह, संबविनय 
अवेजा और 'करो था मरो' के रूप मे इसकी प्रस्थापता कर चुके थे। अस्तित्व- 
वादी लेखकों का एक महत्त्वपूर्ण योगदान यह है कि उन्होंने मन के यंत्र की तरह 
नियत्रणीय होने के मिथ को तोड़ दिया, यह केहू कर कि मन परिस्थितियों का 
बाग बरी है, बड़ परिस्थितियों को बदल सकता है । दास्तोएब्स्की ने एक बार कहा' 
था कि हमारा सुल्यांक्त हमारे वर्तमान से नहीं हमारे इरादो से किया जाना 
चाहिए । अष्तित्ववादियों ने इसे सिद्धात का रूप दिया और कहा कि मनुष्य का 
सर्वश्रेष्ठ कम (सृजन) उसके अ्षतीत और वर्तमान की स्वाभात्रिक परिणतति 
नहीं उप्की स्वतत्र इच्छा का परिणाम है । स्मरणीय है कि औद्योगिक सभ्यता 
[साम्यवादी रूप सहित) यह मात कर चल रही थी कि मनृष्य परिस्थितियों का 
दास है और ईश्वर को सर्वोच्च शक्ति मानते वाले भी कहते थे कि भनुष्य बही 
करता है जो ईश्वर उससे कराता है। किन्तु अस्तित्ववादियों ने इन दोनो दुष्टियोः 
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से हटकर पह विचार दिया कि मनुड्य सवय कर्मा है। डॉ० लोहिया ने भी मनब्य 
के स्वतत्न एव निराश कर्म को उसका सर्वश्रेष्ठ कर्म (सुझन] कहा । 

डॉ० राममनोहर लोहिया ने 95 में अपनी अमरीका मात्रा के दौरान गह् 
घोषणा की थी कि पूजीवादी या पश्चिमी सभ्यता, जिसकी थे रसतीमा अमरीकी 
सभ्यता है, भर चुकी है और यह पचरामनाक माल तप्म लाश के रूप में घिगटनी 
रह सकती है। उनका कहुना था कि सम्पताएं आशिक क्षमता को युर्ण क्षमता 
मानकर आशिक क्षमता की दिया में ही अंधाधुंध बढती जाती है भर फिर 
उनके ब्रोझ्ष से डायनासोरों की तरहु छंद ही नष्ट हो जाती है। परक्रिमी 
सभ्यता के बारे में उन्होंने कहा कि बह सन्यता संत बढ़ने पपमोग, शात्यत 
विकासशील प्रौद्योगिकी और सतत बढ़ते रहन-सह़न के इतर के भौतिक 
लक्ष्यों की ओर अधाधुध बढ़ी और इगसे मानवन्‍-्मन को सूदर, स्थस्प एड सेजन- 
शील बताने बाले स्वतञ्ञता, समता, बंधुता आदि आध्याग्मिक सलब्यों को सत्र 
अदाज किया जिसके फलस्वकृप अब बहू भौतिष ना के भार तो ही साझ होते बाजी 
है । 

हाँ? लोहिया ने नई सध्यता को रूपरेला प्रशतुत सही की किन्तु फ्रकीत कई 
बार यह्र विश्वास व्यक्त किया कि इस नई सध्यता का आ भी सवलय होश पमक 
सिर्माण में तीसरी दुनिया के देशों का मजत्वपूर्ण बीगदान होगा । इनका अारण मे 
बताते थे कि पश्चिमी समाज रहन-सझ्न के जिन तौर-तर्रीको का आदी हो गया है 
उससे परिवर््तेव करना खुद पश्चिचमी समाज के लिए बहुत फढ्धिन होगा। वई 
सभ्यता के लिए वे एक तरफ गाँधी की सरखतंत्रता और स्वावलबमस की धार- 
णाओ को बहुत महत्वपूर्ण मानते थे और दूसरी तरफ वे विशेय अबसरों के 
सिद्धात द्वारा सम्भव सप्ृता की स्थापता और विश्व पर्ायंत की कह्व-। द्वारा 
बधुता का व्यावहारिक प्रयोग करता चाहते थे। सम्पत्ति के पन्मुलन के बजाय वे 
सम्पत्ति के मोह का उन्पूदन करना चाहते ये। रहत-सहन के मतेत बढ़ते हतर के 
स्थान पर वे सबके लिए सम्माभजनक जीवन-स्तर की लक्ष्य बनाना चाहते थे । 
विनाशकारी हृथियारी को झवित को वे सत्याग्रह मौर सिथिल नाफरमानी की 
अहिसक शक्ति से अतुभासित करना चाहते थे और ऐसा समाज बनाना वाउते थे 
जिसमें स्वतंत्रता, समता भौर बंघुता के लक्ष्यों को यथासंभव माज्ना मैं प्राप्त करते 
की सुविधा हो । उन्तके मन में मानव-सभ्यता की ऐसी कल्पना थी जिसमें विएत्र के 
सारे देश और आबादी के सारे तबके सप्ता के स्तर पर विकास कर सकें, जिम्मे 
समाज और विश्व के एक हिस्से का उत्थान दूसरे हिस्से के पतन का कारण न 
बने, जिसमे आदमी की मूल उपनिष्ठाओं का दमन मे हो बल्कि उत्तरोत्तर बड़ी 
निष्ठा की ओर उनका उदात्तीकरण हो, जिसमें समाज के भौतिक लक्ष्य आध्यात्मिक 
सब्यों क्रो बोर बढ़ा कदम हों और सदय भोतिक लक्ष्यों से बिल्कुल 
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दूर, पहुंच के बाहर ने हो, जिसका अंधिम लक्ष्य कोई ऐसा स्वगे, ऐसी जन्तत, ऐसा 
झयवी सभाज न हो जिसे भाप्त करने के लिए मनुष्य को हिसक, क्र असानव 
बस ना पड़े, जिक्षमे किम्री भी तरह की जाति-व्यवस्था अथवा जन्म, रग, नस्ल, 
पेकम आदि के आधार पर भेज्रभाव करने वाली व्यवस्था न हो और जिसमें प्रत्येक 
ब्यविन को स्तबला, सभता और बंधशुता के अपने जन्मसिद्ध अधिकारो को भोगने 
की सुविधा मिले । 


आधुनिकता का अन्त 


पश्चिमी सन्यता को एक बड़ा झटका वियतताम युद्ध में अमरीका की 
पराजय ते लगा | अत्र तक आमतौर पर पूंजीवाद को अपराजेय शक्ति' माना 
जाता था! इस घटना के आद युरोपीय देशो में तया विधार-मथन हुआ और लोगों 
ने महुमूप किया कि मनुष्य ऐतिहासिक शक्तियों का निष्किय ओऔजार नहीं है, वह 
खुद भी अपने जोवन को परिस्थितियों में गुणात्मक परिवर्तत ला सकता है । इस 
आवोलन मे लेनिनयाद की इस घारणा को भी' तोड़ा कि पूंजीवादी व्यवस्था के 
अस्वर्गत कुछ भी परिवर्तन महीं किया जा सकता और हम केवल पूंजीवाद को 
सिस्थापित करते घाला सगठन बना सकते हैं। 968-69 के छात्र-मजदूर आदो- 
लगों में धुरोप की (तथा कुछ हृद तक विश्व की) फिजा को बदला। यह विचार 
उठा कि केबल मजदूरों को क्रांति का हरावल दस्ता मातने का कोई बौचित्य नही 
है और हर क्षेत्र में काम करते वाले स्त्री-पुरुष कात्ति में महत्वपूर्ण योगदाल दे 
सकते हैं। स्थियों द्वारा घर के काम और बच्चों की देखभाल को भी कारखाना 
मजदूरों के श्रम की तरह उत्पादक श्रम माना जाने लगा । इससे पूंजीवादी व्यवस्था 
भी उत्पादन संबंधी धारणा टूट गई । एक तरफ पूंजीवादी देशो की शोषणवादी 
नीतियों, मुद्ध की विभीषिका तथा मनुष्य की आत्मा को कुचलने वाली, प्रदर्शन, 
फैणन, मास कल्चर, उपभोगवाद की पैतृक दुनिया के प्रति युवा पीढ़ी मे तीन 
विरकित पैदा हुई, दूसरी तरफ साम्यवाद की कुछ बंधी-बधाई धारणाएं भी 
डूटी तथा उससे भोहभग हुआ । इस हलचल को आधुनिकीत्तर हलचल का नाम 
दिया जाने लगा। संभवतः लोगों को महसूस हुआ कि आधुनिक सभ्यता का स्थान 
एक नई सभ्यता लेने जा रही है। इस आधुनिकोत्तर हलचल को दक्षिणपथी और 
वामपंथी घुद्धिजीवियो ने अपने-अपने चश्मे से देखना शुरू किया लेकित इसका 
स्वरूप मोरखधंधे की तरह उलझा था। किसी ने इस घटना को जनवाद का उभार 
कहा, किसी ने पूंजीवाद का नया अध्याय । वास्तव में यह घटना पूंजीवाद और साम्य- 
बाद दोनों की मूल धारणाओं को ध्वस्त करने वाली थी । इसने साम्यवादी क्राति 
की अतेक धारणाओं के लिए चुनौती प्रस्तुत की और पूंजीवाद के सबसे बड़े मुल्यों, 
उपभोमकाद प्रतियोक्तिबाद और शक्षववाद की व्यर्थठा सिद्ध की ! साम्यवादी 
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देशों से सर्वहारा की क्राति के नाम' पर स्वतंत्रता के दमन के खिलाफ विरोध के 
स्व॒र उठे और पूंजीवादी देशों में सतत विकासशील प्रौद्योगिकी से होने बासे 
पर्यावरण-विनाश की ओर लोगों छा ध्यान आक्ष्ट हुआ। उन्होंने विक्राण सथा 
उपभोग की सकल्पनाओ पर पुतर्विचार करना शुरू किया । जाज॑ केनस जैसे 
लेखकों ने पर्यावरण-विनाण के खतरों का भयानक चित्र प्रस्तुत करते हुए 
('क्लाउड्ज़ आफ डेंजर' मे) शहरी करण ओर सौद्योगीकरण को व्यागने लौर मारी 
जी की विकास-सम्बन्धी कल्पता को अपनाने का सुझाव दिया । झल्वित टॉफलर ने 
फ्यूचर शॉक' और थर्ड बेव लिखकर पूंजीवादी सभ्यता के लगमत सभी मुल्यों को 
अधूरा सिद्ध करके नई सभ्यता की रूपरेखा रची जो काफी उद तक गापधी-भाजिया 
की कहना से भिलती थी। उदाहरण के लिए उन्होंने जधतिक सम्यता के मुख्यो--- 
मानकीक रण, विशेषीकरण, कोद्रीकरण, एअवीकरण, महरीकरण, समद।लक्त णण 
आदि--के विपरीत नई सभ्यता मे बज्पना की कि इससे “वन्तुत्ं और व्यक्तियों 
को एक ही सांचे से ढालने की प्रदति नही होगी, उत्पादक-उप्योकता का ृथक्य 
नही होगा (अर्थात्‌ अपने लिए किया गया उत्पाद्षत भी उत्पादन होगा), क्षाबादी 
का शहरी में एकत्रीकरण के हजाय ग्रामी में छिलराव होगा, मशीन मनुस्य के कार्य- 
कलापो की गति निर्धारित नही करेगी. बड़े पंमाते के उत्पायन के बजाय छोटे 
पैमाने के उत्पादन और क्रेंद्रीकदृरण के बजाय विकेशख्रीकरण पर जोश दिया 
जाएगा ।* उनके शब्दों में “यह एक तरह से पुरानी सभ्यता की तरफ वापन जाने 
जैसा होगा । श्रम की बचत करने वाली ठेक्नोलाजी के स्थान पर कम पूजी, कम 
ऊर्जो, निम्त कौशल वाली श्रम-प्रधाव टेक्तोजाजी को प्रोत्साहन घिलेगा । यहूं 
डेकनोलाजी दराती और कबाइन हार्वेस्टर के बीच की चीज द्ोगी ।'! 
विश्व इन परिवर्तनों को भली-भाति समझ नही पा,रहा था | पूजीवादी और 
साम्यवादी देश इन्हे हैरत और अबूझ पहेली के रूप मे देख ही रहे थे कि तभी सामस्य- 
वादी विश्व में भूचाल आया और सत्तर साल पुराना मजबुत किल्ला भरमरा कर गिर 
गया। लोगो ने इसे पूजीवाद की जीत कहा (शारत के वामपंथियों ने इस पी वास 
की साजिश मात्र कहा) । लेकिन यहू बाल्तव में उपभोगवाद के राखस के ताइब 
का पहुला झटका था और पश्चिमी सभ्यता के विनाश का सकेत था। दूसरे विशए्व- 
बुद्ध के बाद के समृद्धि के दौर में उपभोगवादी संस्कृति का जो उफान उठाया 
उसने यु रोप-मअम रोका के लोगो को ही नही, साभ्यवादी देशों के लोगी को भी 
प्रभावित किया | इसी उपभोग-लालसा ने सोधियत सघ मे पेरेस्त्रोइका और 
अउलासनोस्त को आमतित किया और फिर कुछ नेताओं की जल्दबाजी के कारण 
सोवियत संघ ही टूट गया। लेकित साम्यवाद के महल के ढहुने के साथ-साथ 
पूजीवाद था पश्चिमी सभ्यता की नीव में भी दरारें पड घईं क्योंकि साम्यवाद 
अतत' इसी का हिस्सा था गौर इस सभ्यता का सबसे बड़ा देवता उप 
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ओगवाद (जिसे दास्तोएककी ने पसेश गाँड' कहा था), भस्मासुर बन गया था ! 

सास्यवादा दीवार क टूटने से पश्चिमी देशों को आबादी मे जो उथल-पुथल' 
हुई उसने बढ़ा के उयभोय-सुख की कटोती का खतरा पैदा किया। फलस्वरूप 
बड़ों जातीय और मर तय देय बढ़ा और दंगों की आग भड़की । पूर्वी यूरोप के 
देशों में भी साम्यवाद के टूटने से लोगो की सकीर्ण अष्मिताए प्रबल हुईं। वैसे 
उपभोग-सुलो के अश्ष मान वितरण ने सारे विश्व मे संकीर्ण धस्मिताओं को जगाया 
है और इनके सथर्ध बर्बमाव सह्यता के लिए सबसे बड़ा खतरा बन गए है। इस 
खतरे का मुकावला करने के लिए और अधिक उपभोग-सुखों के निर्माण की ओर 
यह सभ्यता अग्रमर है । पुंजीवादी समृद्ध देश अपने उपभोग-स्तर को बमाएं रखते 
के सहए्य मे अपने उपभोक्ता मान के जिए भारत और चीन जैसे बड़े बाजारो को 
लेकर होड़ कर रहें है और भारत, चौन तथा तीसरी दुनिया के अन्य देश उपभोग- 
बादी संन्कृति का दाग बसमे के लिए उततावले हो रहे है। हम सब एक गहरी 
खा को और बढ़ रहे हैं । 


पूजीबाद का असिस मोर्चा 


शुझने में पहले दीये की लौ एक बार तेजी से भड़कती है । सन्यताएं भी 
मष् होने से पहने एक जार अपना पूरा जलवा दिखाती हैं। पश्चिमी सभ्यता की 
मी भी इस प्मय अत्यन्त ग्रद्दीप्त दीख रही है। डंक्रेल अस्ताव (विश्व व्यापार 
समठन) इसी का एक शक्षण है। 

साठ के दशक के अतिय वर्षों मे थुरोपीय वेशों में छात्र-मजदूर आंदोलन के 
रूप में जो कवर उठा था उसते साम्यवाद और पूंजीवाद दोनों को तिरथंक 
मानकर एक नए युग के लिए जमीन तैयार की। उसने पूंजीवाद को अपती तमाम 
शक्तियां बटोर कर क्षपन्र ढहते हुए किले को बचाने की युक्ति खोजने के लिए 
विवश किया। उसके सामने यह तो स्पष्ट हो गया कि परमाणु हथियारों या 
अंदरिक्ष युद्ध के साजी-सामान से वहू अपनी रक्षा नहीं कर सकेगा (वियतनाम 
युद्ध की पराजम के बाद) और ते तीसरी दुनिया के संसाधनों के दोहन से अपने 
उमभीग-स्तर की अनाए रखना उसके लिए सभव होगा क्योकि ये संसाधत अब 
खत्म होते बाले थे । संसाधनों के दोहन के लिए तीसरी दुनिया के देशो के पर्या- 
चरण का विनाश करने के बाद जब इसका खतरा स्वय उस पर मंडराने लगा तो 
उससे तीसरी दुणिया के देशो में जनसंख्या-निर्यत्रण, पर्धाविरण-रक्षा तथा उसके 
लिए आवश्यक शिक्षा-साक्ष रचा के प्रचार पर धन खर्चे करता शुरू किया। इसके 
साथ ही भौतिक वस्तुओं के उत्पादन की क्षमता क्षीण हुई या उसकी आवश्यकता 
नही रही, तो उत्पादवहीन-उत्पादत/की कहपना सामने आई अर्थात्‌ कालाबाजारी, 
सूदखो री, दलाली, मुद्रा-धूस्य और कीमतो की हेरा-फेरी से होने वाली आय को 
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भी राष्ट्रीय उत्पादव और राष्ट्रीय आय मे शामिल क्रिया जाने लगा। अवेध घन 
की समांतर व्यवस्था से इस प्रक्रिया को बल मिला क्योंकि बेध और अवध आधिक 
गतिविधियों का भेद लगभग समाप्त हो गया जिसका उदाहरण बैंकों और प्रति- 
भृतियो के घोटाले हैं । इस तरह पूजीचादी देशों मे एक कृत्रिम समृद्धि का उफान आया 
ओऔर इस उफान के स्पर्श ने तीसरी दुनिया के कुछ देशो, विशेषकर उसके मध्य बर्ग 
को भी प्रभावित किया । इलैक्ट्रानिक प्रौद्योगिकी की करालि ने इस कृत्रिम समृद्धि 
को सौ गुना चकाचाँध के साथ प्रस्तुत किया और तीसरी दुनिया के बढते हुए 
मध्य वर्य को कृत्रिम समृद्धि तथा कृतिस उपभोग का नशाई बना विया । अब समझ 
पूजीबादी देश अपने छद॒म घच से सारे विश्य को कर्ज से लाद सकते थे मोर 
साहुकार की हैसियत से सारे विश्व पर मनमाता हुक्‍्स चला सकते थे | डंकेल 
प्रस्ताव इस हुक्मनामे की इबारत है । 

पूंजीवाद की इस कृत्रिम समृद्धि ने जापासी सूल के अमरीकी लेखक फुकुयामा 
को एक पुस्तक लिखने के लिए प्रेरित किया जिसका ताम उसने रम्रा दि एण्ड आफ 
हिस्टरी' अर्थात्‌ इतिहास का अंत । यह एक विडम्थना ही है कि समृद्ध पूंजीमादी 
देशों के बुद्धिणीब्रियों एवं सर्जकों मे जहां इत्रिहास के अत को प्रयोजनद्तीनता, 
लक्ष्यहीनता और विचारों के अत के अर्थ में लिया जा रहा था (जिसके कारण 
यहां साहित्यिक रिज्ित पैदा हुई थी), इलेक्ट्रानिक कांति से खमत्कृत इस' लेखक ने 
उसे पूजीवादी सभ्यता के चरमोत्कर्ष के रूप मे प्रस्तुत किया। यह एक तरह से 
सन्निपात ज्वर का लक्षण था। वास्तविकता यहू थी कि पूजीवाद फी जड़े बिल्कुल 
खोखली हो चुकी थी ओर उसका केवल बाहरी ढांचा ज॑से-तैसे खड़ा था । 

यह बाहरी ढांचा उन तीन सस्थाओं पर टिका था जो दूसरे विश्व युद्ध के 
दोरान पूंजीवादी देशों ने (अमरीका के लगभभ एकाधिकार के साथ), बनाई थी । 
ये तीन संस्थाएं थीं अंतर्राष्ट्रीय मुद्रा कोष, विश्व बैंक और मैट (शुल्क और 
व्यापार से सबधित सामान्य करार)। जब तक युरोप के देशों जौर जापान का 
आर्थिक विकास पिछड़ा रहा, अमरीका की इन संस्थाओं पर एकराधिकारपूर्णे 
स्थिति रही किन्तु इन देशों की स्थिति काफी अच्छी हो जाने के बाद और 'सुपर- 
स्टेट' की शक्ति वाली बहुराष्ट्रीय कम्पनियों के उदय के बाद अमरीका की श्ौध- 
राहुट कमजोर पड़ने लगी। 986-9] के दोर में, जिसे उतने दौर कहा जाता 
है, यह महसूर किया कि यह चौधराहट अब नहीं चलेगी जीर यह भी देखा गया कि 
विश्व-बैंक, अतर्राष्ट्रीय मुद्रा कोष तथा गैट संस्थाएं अपने बरतैमान झूप में पूंजी- 
वाद के वर्चस्व की रक्षा नही कर सकती हैं। अत: इसके स्वरूव एवं चरित्र मे 
सप्योप्नन की आवश्यकता महसूस की गई। गैट के भह्यग्रबंधक आर्थेर इंकेल ने 
पूजीक्षाद की डूबी हुई नाव को बचाने के लिए एक प्रस्ताव तैयार किया जिसे 
इक्तेब प्रस्तव कहा झा है । तय हुआ कि इस अस्ताव पर बिश्व के सारे छोटे 
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बड़े देशों की सहमति ली जाए और इसे 994 से लागू किया जाए। 
भविष्य क्या है ? 


इकेल प्रस्ताव पूजीबादी, पश्चिमी सभ्यता का आखिरी दांव है। यदि यह 
सफल हुआ तो यहू सभ्यता कुछ समय के लिए और जीवित रहेगी, सभवव, 
अत्यधिक प्रछरता के साथ । किन्तु यह कुछ समय के लिए ही होगा क्योकि इस 
सभ्यता की यारी धारणाएं, सारी आस्थाए टूट चुकी है और अब इसके बने रहने 
के लिए फोई जञाधार नही बचा है । 
इकेल प्रस्तावों को भारत और चीन सफल था विफल कर सकते हैं| ये विशाल' 
देश हूँ और मानव जाति की कुल आबादी का लगभग आधा भाग इन देशों में है । 
इन दो देशों के विशाल ब्धिष्णु मध्य वर्य के सहारे उपभोक्ता संस्कृति अपने को लस्बे 
समय तक जिंदा रश्य सकती है। किन्तु ये देश इस सस्क्षति को चुनौती भी दे सकते 
है। धमकी बहुसंखयक आबादी अत्यत ब्रचीत काल से उपभोगवाद के विपरीत 
मादवी और सयभ हे जीवन की अभ्यस्त रही है। इसके अतिरिक्त इन देशों में 
बीसगी शनाझ्दी के दो महापुरुषों ने (माओं और गाधी) एक नई जीवन पद्धति का 
धिहेस्त लोगी के सामने रखा था जो पश्चिमी सभ्यता के मानदंडों को अस्वीकार 
करता था। दुभग्य से इन दोनो देशों मे इस विकल्प की उपेक्षा हुई है और यहा का 
मह्य बर्ग पश्चिमी सभ्यता के छलावे में बह गया है। माओ की मृत्यु के बाद चीन 
में पश्थिमीकरण की प्रक्रिया बहुत तेजी के साथ चली और अब वहा माओ के 
विकल्प की तरफ जनता को मोडना बहुत कठित हो गया है। भारत में स्थिति 
इसनी खराब नही है । यहा गांधी की विरासत को समाजवादियों ने अपनाया और 
छते जिदा रखने का भरसक प्रयास किया है। डॉ० राममनोहर लोहिया ने न 
क्रेवल गाधी के विचारों को नई धार दी अपितु उसे विकसित करके उसके आधार 
पर नई विश्व-सभ्यता के कुछ सुस्पष्ठ सूत्र भी दिए। गांधी-लोहिया की विरासत 
को लेकर चलने वाली राजनैतिक धारा अब भी देश में काफी शक्तिशाली है, 
हालाफि वहु विखवराव और सफीर्णता का शिक्वार होते के कारण कुछ सकारात्मक 
एवं शोस कर पाने मे असमर्थ रही है। लेकित इस राजनैतिक धारा ने समाज के जिन 
तबकी को अपना आधार बताया है वे उपभोक्ता सस्कृति के गुलाम नहों है और 
पश्चिम की उपभोक्ता संस्कृति के खिलाफ बगावत कर सकते हैं। वर्ण-व्यवस्था के 
झत्याचारों से सदियों से स्ताया जाता रहा यह तबका धनी-निर्धत, सबल-निर्बत 
के बीन खुली और निर्बाध प्रतियोगिता के अर्थ को समझने में अधिक समर्थ है। 
इस समय डंक्षेल प्रस्तावों और उनके द्वारा बवाई जा रही खुली लूठ-खत्तोट वाली 
विश्व बाजार अर्थव्यवस्था को भारत में जित राजनैतिक दलों का समर्थन मिल 
रहा है, वे वही दल हैं जो वर्ण-ब्यवस्था के पोषक रहे है ब्योकि प्रस्तावित विश्व 
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बाजार व्यवस्था वर्ण-व्यवस्था वा ही विश्व-ब्यापी प्रयोग है। इन दलो' कय 
आधार तेजी से क्षीण हो रहा है और मे तिर्फ पैथे के बेल पर जपने अस्नित्थ को 
बनाए हुए हैं। यदि गावी-लाहिया को विरासत बाली बिखरी हूई राजरमतिक 
धारा ने स्थितियों की समझकर छीक रास्ता एपताया तो वह इकल प्रस्नावी का 
मिधेध करेगी और उसे एक नाएु ढग को अेव्यवस्था, सामाजिक-राजन विक 
व्यवस्था का सूतपात्र करना पदेगा । 

लेकिन यदि ये स्थितिया न भी बनीं और डकेल प्रस्तावों को भारत सहित 
सारे विश्व ने माने लिया (5 दिसम्बर, 993 को भारत सद्ित 6 देशो ने 
इन पर हस्ताक्षर कर दिए हैं) तो भी पंजीवादी पश्चिमी सभ्यता का अत्त विशिचत 
है क्योकि इसके सारे आधार खोखले हो चुके हैं । 

प्जीवादी क्रांति का हरावल दरता बुर्जुआ वर्ग था, उसी तरह जैसे शाम्यवादी 
काति का हरावल दस्ता मेजदुर बर्म था। जैसे मजदूर वर्ग दा चरित्र बरदेलव से 
(उसके सफेदपोश ठेकलोक्रेट बर्स बनने से) साम्यवादी काति विकार हुए उसी दरर 
बुर्जुआ उद्यमी वर्ग का चरित्र भी बिल्कुल बदल गया है जौर पह सृदार, मनाफा- 
जोर, बही-खातो की हैराफरी करते वाला वर्ग बचे गया हे । उशम का समान करी 
बातो ते, सुझबूक्ष का स्थान प्रचार-पब्नसिटी ने, पूझ्री के शोक का संतान राजन 
सत्ता की शक्ति ने, पूजी-निवेश वा स्थास घूस हे, काश के उत्यादन का रू 
सूचनाओं के उत्पादन ते, विनिर्माण का स्थान पैकेजिंग ने, कारबानों और घकेशापी 
का स्थान कप्यूटर केन्द्रों ने, राब्ट्रवादी भागना का स्थान निर्राष्ट्रवादी माधना ने 
ओर उद्यमियों का स्थाम कम्पती एक्यीक्यूडिवों ने ने लिया ह€। इन उद्यमियों मे न 
देश के ग्रति लगाव है, न समाज के प्रति । इसकी निष्ठा का एकमात्र केन्द्र है 
कम्पनी, उसका मुनाफा और अपने वेतत-भत्ते । जाहिर है इस बुर्जआ बर्ग को 
पूजीवाद में अब कोई रूचि नहीं रह गई है उसी तरह जैसे कुछ पमय पहले वेतस- 
भत्तो को एकमात्र लक्ष्य मातकर चलते वाले मजदूर वर्ग की ऋाति से कोई शाषि 
नही रही थी । इसका लक्ष्य उत्पादन बढ़ाना और विकास करना नहीं, जैमे-सैसे 
मुनाफा कमासा बन गया है और इसमें वैध तत्ा अवैध गतिविधियों का कोई 
विचार उसकी अन्तरात्मा को नही कचोटता । इस व्यवस्था में ने उत्पादक मजदूर 
की भूमिका प्रमुख है और न जोखिम उठाने वाले और सूझबूझ का इस्तेमाल करने 
वाले उद्यमी की बल्कि मंनेजर, जनसम्पर्क अधिक्षारी, विज्ञापम-विशेषज्ञ और 
लेखाकार की भूमिका प्रमुख है । लेखाकार सबसे शक्तिशाली व्यक्ति है क्योकि वह 
कृत्रिम धन का उत्पादत कर सकता है। वह दिवालियेपन की स्थिति पर पहुँचे देश 
को जाँदू के चमत्कार की तरह समृद्ध बना सकता हैं ओर उसकी राष्ट्रीय आय, 
उत्ादन-तथा विदेशी मुद्दा के भडारो मे तुरन्त माश्नयंजनक वृद्धि कर संकता 

किन्तु पृजीयःदी सम्यंत्र के केवल जौँजार नहीं बदले उसके समाप्त सुल्य भी 
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दस्स ही यर है । उपभोगवाद की चरम सीमा ने जीवन को निरुदेश्य बनाया है। 
जिले दिजो में उपमोगबाद उस मं)मा तक पहुंच चुका है, जैसे समद्ध युरोपीय देशों 
तथा अमरीका मे, बाप परतिहास के अत की बातें होने लगी है। लोगो को ऐसा लग 
पक है कि हो करना भा बह कर लिया, जो पाना था बह पा जिया और अब करने 
या थासे के लिए कुछ गैस परी है। यह निरुदेश्यता वहा के साहित्य में भी दिखाई 
द्त्ी है। यह इस समाज का मृत्यू का लक्षण है। 

उपभोगवाद के बाद इस सभ्यता का दूसरा वेवता था उद्योगवाद जिसने पर्या- 
अर्ण-विता गे का जबरा पैदा करके सारी घरती के जीवन को ही संकट में डाल' 
दिया है। सभी देशों के पर्यावरणशास्त्री और समाजशास्त्री एक ऐसी सभ्यता की 
नलाश मे हैं जिसमें इस संकट को टाला जा सके । वे बड़े उद्योगो के स्थान पर छोटे 
और झुटीर उद्योग्नी पर शहरीकरण के स्थान पर ग्रामीकरण पर, जटिन' 
प्रौद्यागिकी के बजाय (जो मानव को कस-पुर्जा बताकर उसकी आत्मा को कुचलती 
है) सात दादा गिरयत्रित सरक्ष औद्योगिकी पर जोर दे रहे हैं तथा प्रकृति के साथ 
छलन्यश्श्न ह स्थान पर प्रकृति से साहचर्य भाव स्थापित करने की बात कर रहे है। 

इस सभ्यता के वीसरे देखता प्रतियोगिताबाद था शक्तिवाद से भी समाज- 
जा स्थ्रयों हा मोह-मंग हो जका है। अधिक से अधिक शक्तिशाली बनने की होड 
मे बावक हथियारों के जो अंबार खडे किए गए थे बेकार सिद्ध हुए और अब उन्हें 
खग्म करने की दिशा में विएय अग्रत्तर है। इन हथियारों ने न केवल शक्तिशाली 
की उत्तर बीविधा को सुनिश्चित नही किया और करोड़ो लोगो को जीवधावश्यक 
सुविधाओं से बं'बत रखा बल्कि इस हथियारों ने मानव-जाति के सर्वताश का 
प्रकट भी पैदा किया | इसके विष्रीव शक्तिशाली के जिंदा रहने का हक तीच- 
झऔबाई कममोर और निर्धन मानव-जाति के चलते गहरे संकट में पड़ गया और 
अब घोगों को महसूस होने लगा है कि जब तक दुनिया की अधिसख्यक मानव" 
जाति धार गरीबी में स्हेगी, कोई भी सुख से नही जी सकता | तरक के महासागर 
बे बीज स्वर्ग का दीप यहीं बचा रह सकता | समता और बंधुता के विता स्वतंत्रता 
शेमानी है । भारत में बर्णव्यवस्था के खिलाफ चल रहा विशेष अवसर, आरक्षण 
या सामाजिक स्थाय का भांदोजन इसी दिशा मे अग्रसर है । इसी तरद् का आदोलन' 
विश्व स्वर पर रस, नस्ल, सेक्स और अथ की विषमताओ के खिलाफ भी चल रहा 


डे 

संक्षेप में यह सभ्यता इसलिए ध्वस्त होने जा रही है क्योंकि यह दो तिहाई 
दुनिया को घोर यरीबी और लाचारी से निजात नही दे पाई। इस सभ्यता ने जो 
मोहक रूप इ्सक्ट्रानिक क्रांति के बाद प्राप्त किया है वह इस विशाल माचव-समाज 


के लिए और भी आततायी सिद्ध होगा। वह इसके लिए अकाल, महामारियों और 
आस का ही सद्बेश देगा । डे अस्तावों के सर्वेस्वीक्रत हो जाने के बाद कुछ लोगों 
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के हाथ में इतनी शक्ति आ जाएगी कि वे किसी भी देश की चुटकी मे राजा से 
मिखारी और भिखारी से साहा बना राकत है। भक्ति का यहू केन्द्रीकरण ही «स 
सभ्यता के अतिम विनाश का कारण बनेगा । 


नई सभ्यता का स्वरूप 


तई सभ्यता क्या रूप लेगी इस सम्भन्ध में कुछ अनुमान ही भगाए जा सकते 
है। यह सभ्यता इक्कीय वी सदी मे आए या बाईसवी धंदी में, इसके आफयात्मिक 
मूल्य तो वही रहेगे जो आधुनिक सभ्यता के थे। अर्थाद्‌ स्वतत्रता, समता और 
बधुता | जैसाकि कहा जा चुका है ये लक्ष्य भारत की प्राचीन सश्यता के ही थे और 
ह्हे मोक्ष शब्द से जाना जाता था। सभी समाजों और सर्भी सभ्यत्ताओं के 
आध्यात्मिक लक्ष्य यही रहे है लेकिन कुछ ने इन्हे परलोक की कल्पना से जोश 
(जैसे भारतीय समाज ने) और कुछ ने हन्हें सर्वोच्च शाकत ईश्थर की कहता से 
जिसके कारण ये मूल्य वायभी ही रहे । चई सध्यता से मे आशा त्मिक लक्ष्य लौकिक 
जीवन के लिए होगे और इनकी प्राप्ति के लिए ते अच्मन्यरण की+ईप्रणा के 
समाप्त होने की प्रतीक्षा करनी पड्टेगी और न किसी सर्वशशििमान सा का यहारा' 
लेने की जरूरत होगी | दूसरे शब्दों मे यहू ईश्वर-विह्वीन इह्लोडिक सम्यता होगी 
क्योंकि सत्य, शिव और सुन्दर का स्रोत स्वतंत्रता, समसा और बधुता का आदर्श 
होगा । 

आध्यात्मिक लक्ष्यो और व्यावहारिक लक््यो के बीच बहुत अधिक अन्तर बोने 
से ही अब तक सभ्यताओ का ह्वास हुआ है । अत. नई सभ्यता में इन दोनों लक्ष्यों 
के अंतर को यथासभव कम करते की प्रवृत्ति रहेगी। व्यावहारिक था तात्कालिक 
लक्ष्य ऐसे होगे जिनमे मनुष्यों को स्वतंत्रता, समता और बंधुता की ऊर्जा मिले औौर 
आध्यात्मिक मूल्यों (स्वतत्रता, समता आदि) को लौकिक जीवन की वस्तु माना 
जाएगा, महज खयाल नही जेसाकि ईश्वरवादी या परलोकवादी सप्यताओं मे होता 
है! 

राजनंतिक ढाचे का स्वरूप ऐसा होगा जिसमें सब नागरिकों को स्वतंत्र ता, 
समता आदि के सुख का बोध भी मिले। इसके अलुसार इस सभ्यता में किसी भी 
प्रबार की तानाशाही, आततायी सत्ता, पशविक् बन से चासित सत्ता की गुंजाइश 
नही होगी अर्थात्‌ सरकार अधिक-से-अधिक, सही साथनों से लोकताबिक होगी । 
उसमे समाज के सभी तबको का उचित प्रतिनिधित्व और उनकी साझेदारी 
सुनिश्चित होगी । इसके लिए एक केन्द्र में सत्ता को केन्द्रित करने के बजाय उसे 
गावो आदि की इंकाइयो मे विकेन्द्रित करता पड़ेगा । 

राजनैतिक ढाचे के अनुरूप ही आथिक ढाचा भी विकेन्द्रित होगा और बडी- 
बड़ी फेक्टररियों मे उत्सचन' को केंनिद्रित करमे के बजाय उसे में छोटे 
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छोटे उद्योगों में छत्तराना पड़ेगा । उत्पादन के साथ बाजार भी विकेन्द्रित होगा 
और उत्पादन की कल्पना में अपने लिए किया गया उत्पादन भी सम्मिलित होगा 
अर्थात्‌ अर्धव्यवस्था स्वावलबन की ओर बढेगी। उपभोगवादी अथ्थेव्यवस्था के 
स्थान पर उपयोगवादी अर्थव्यवस्था बनेगी। समाज में धन का महत्व घटेगा और 
साहित्य-कलाओं का महत्व बढ़ेगा क्योकि इनसे समता, स्वतंत्रता आदि आध्यात्मिक 
मूल्यों की अनुभूति मिलती है। पूजा-पाठ, मन्दिर-मस्जिद वाले धर्म का महुत्व 
कम होगा और लोग मावशिक शांति के लिए साहित्य-कलाओं की ओर अधिक 
उन्मुख होगे । कमजोर वर्गों के अधिकारो के प्रति चेतना बढ़ेगी और इसलिए 
प्रमाज-कल्याण कार्यों का महत्त्व अधिक होगा । समाज रंग, रक्त, सेक्स आदि के 
भेदभावों को समाप्त करते की ओर बढ़ेगा | लोग पहरावों की समानता के बजाय 
भावनाओं की समानता की ओर अधिक उन्मुख होगे। वे शस्त्र-जल के अनुशासन 
की अपेक्षा नैतिक अनुशासन की ओर बढ़ेंगे। वे आसमान के बजाय धरती से जुडने 
को जधिक लालायित होगे इसलिए बहुमजिले मकायो के बजाय वे एक-दो मजिले 
मकानों में रहुता अधिक पश्षंद् करेंगे। 
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जन्म : 22 दिसबर, 926, सकडी (हिमाचल प्रदेश) । 


प्रमख रचनाएं 


उपन्याक्ष 
कहानी-संग्रह . 
ताठक : 


कृबिता : 
निबंध 


बाल-साहित्य 


अनुवाद : 


विपभ्रगामी, रास्ता बंद काम चालू, नाक का 
डाक्टर, एक संदी बाझ (उपन्यास-त्यी) । 

एक अदद औरत, ग्यारह पत्ते, ब्रीफकेस । 

पत्नी ऑन ट्रायल, साप आदमी नही होता । 
कूडेदान से साभार | 

हम सब गुनहगार, समसानयिक प्रतिक्रियाएं, 
पं० चन्द्रधर शर्मा 'गुलेरी, साहित्यकार का 
संकट, राष्ट्रीय एकता का सकट और साम्प्र- 
दायिक शक्तियां, मडल रिपोर्ट : वर्णव्यवस्था से 
समाजवादी व्यवस्था की ओर, साम्यवादी विश्व 
का विघटल और समाजबाद का भविध्य आदि । 


; किशोर जीवन की कहानिया (दो भाग), 


निर्भयता का वरदान, दंड का पुरहकार, आजा- 
होजा, सहेली, नीरू, और हीरू, सपेरे की 
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बेजुबान साथी, सुनहरा मेमना, एक थी 
चिड़िया (कहानी उपन्यास), स्पर्धा, बच्चो के 
एकाकी, बच्चों के नाटक, पांच बाल एकाकी 
(वाटक) । 

ग्यारह तुर्की कहानिया, आध्र प्रदेश : लोक- 
सस्क्ृति और साहित्य, डॉ० आम्बेडकर ,एक 
चितन, सरदार पटेल : व्यवस्थित राज्य के 
निर्माता. एशिया के बाल नाटक. स्वामी और 
उसके दोस्त अर्थशास्त्र का परिषय गादि 


